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[Abgeschlossen am 21. April 1896.] 

A. SÄMKHYA. 

Der Inhalt meines Buches ftber die Ssmlchya-Philosophie (Leipzig 1894I ist in dem 
nachfolgenden Abriss kurs tasunaiengefasst, wobei die von der Kritik lieaustandeten 
Theorien unterdrückt urorden sind. Die Litteratur Uber das Sainkbya-Svstem ist voll- 
stimdig in jenem Werke p. 79 — 84 ani,'egcbcn. Am Schlrss ji i!i s l'rirajjraplien habe ich 
im foijjendeu auf meine ausführlichere Darstellung mit S. i'h. ui\d Angabt; der Suitcn- 
zaiilen vermesen» um das Auffinden der Litteraturnachweise >n erleichtem. 

I. GESCHICK 1 LlCliLS. 

% I. Alter und Ursprung des Systems. Welche Gegend Nordindiens 
das Heimatland der Säinkhya-Philosophte ist, hat noch nicht mit Sicherheit 
festgestellt werden können. .'\uch über das Alter des Systems lässt sich nur 
sa'_';en, dass es in vorhuddhistischer Zelt entstanden sein muss; denn eine 
Reihe von Übereinstimmungen in den Lehren erweist die Richtigkeit der eia- 
heiniischen Tradition, nach der die Sainkliya-Philosophie als eine HauptqueUe 
für den theoretischen Teil des Ji i l l!ii>iiius gedient hat*. Da andererseits 
kaum be/.\veifelt werden kann, dass das SäiT»kli} :i System jünger ist als die 
älteren Upanisads. so dürfen wir annehmen, dass es seine Entstehung einer 
Opposition gegen die in jenen vorgetragene spirituelle Lehre vom All-Einen 
verdankt. 

Fine abweichetvio Anschauung über den Ursprung der .Srunkhya-I'hilosophie 
wird vertreten von NtHiiMl.^H Nilakanjha Sastri Gorl;, Gouoh und Max 
MOLLER. Diese Gelehrten sind der Ansicht, dass das SSqikhya ursprünglich 
nur eine .Aufziihlung der HauptbegrifTe des in den Upanisads gelehrten Ve- 
dänta sei ; man habe sich bei dieser Aufzahlung besonderer Ausdrücke bedient, 
deren walire Bedeutung im Laufe der Zeit vergessen und dann neue Begriffe 
mit ihnen verbunden; SO seien durch allerlei Ideen-Veränderungen die Grund- 
züge des Sämkhya-Sy^tems entstanden. Die eigentliche Sämkhya-rhilosophie 
halten sie für eine spätere Entwickelung. Gouuh, der Hauptvertreter dieser 
AufTassucg, der ich nicht beistimmen kann, stützt sich auf den Character der 
Svetäsvatara Upanisad und der Bhagavadgltä, die beide bekannter Maassen in 
eklektischer Art \"edänta-, Sämkhya- imil andere Philosopheme zu vereinigen 
suchen, nach Gough's Ansicht indessen lediglich dieselben Lehren wie die 
älteren Upanisads (Einheit des Ätman und Brahman, illusorische Natur der 
Erscheinungswelt) entlialten. S. Ph. 3 — 10. 

I S. jetzt auch Jacoki, Der Ursprung des Buddbismus aus dem Sankhya-Yoga, 
Nachr. d. G5tt. Ges. d. Wiss. 1896, .S. 43 f[. 
Iada>arisch« Fhiloietie. III. 4. 1 
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S 2. D.i<^ S.linkhya und die Upanisads. Weder in den vedischen 
Saiphitäs, Brähmao^ und Aranyakas noch in den alleren Upani^ads habe 
ich Lehren, die fUr das Säipkhya-System characteiistisch sind, vorgefunden. 
Diejenigen Stellen aus den genannten Litteraturkreisen, in denen man Be- 
ziehungen zum Säinkhy-v-System vernnHon konnte, sind von \wr S. I*h. 10—20 
eingehend besprochen worden. Walirend die nur den älteren drei Veden 
zugehörigen Upani$ads noch frei von Säipkhya-Ideen sind, finden sich solche 
Ideen auf das deutlichste in tier Katha, Maitri, Svetäsvatara, l'rasna, (iarbha, 
Cülikä und den späteren U]»anisads aus;^espro: hen. Ms ist daraus zwar nicht 
mit Bestimmtheit zu schliessen, dass die eben genannten Upanisads sämt- 
lich erst nach der Begründung des Säinkhya-Systems entstanden seien, da 
einzelne Sri?iikhy;i l. ehren und Termini schon längere 7/:t geistiges Kigen- 
tuni der brahmanisthen Inder sein konnten, bevor sie m ein tonsequentes 
System gebracht wurden (s. Jacobi, Göit gel. Anz. 1895, p. 2051. Es ist 
mir aber doch im Im !■ listen Maasse wahrsclieinlit h, dass das Säiiikhya-S\ stein 
. Ganzes vor dem Auftreten ein/einer .Säiukhya Lehren in der brahmani- 
sclien LiUeratur fertig war. Denn die Kiuheiüichkcil und Folgerichtigkeit tles 
Systems sprechen nach meiner Ansicht dafür, dass dieses nicht allmählich 
innerhalb einer Philosophenschule, sondern in dem Kopfe eines Mannes ent- 
standen ist. 

Aus dem, was soeben über die mit Namen angeführten l pani^ads be- 
merkt wurde, ergiebt sich schon, dass sie nirgends die Lehren der Säipkhya- 

Philo-'Ophie \m Zusammenhange entwickeln, sondern dass in ihnen nur 
Bruchstücke unseres Systems auftreten; und zwar erscheinen diese in Ver- 
mischung mit Vedänta-Lehren und /.um l eil mit mythologischen Vorstellungen. 
Aber wir können aus den in Betracht kommenden Stellen, unter denen Mailri 
Up. Vi, 10 die ui' htl.^te ist, ersehen, dass zur Ze:t der Kntstchung der 
genannten Upani^ads das Saipkhya-System in den grundlegenden Ideen nicht 
von dem uns aus den späteren LehrbUchem bekannten System verschieden 
gewesen ist. S, Vh. 10—23. 44 

S 3. Kajjila. Als Begründer des Säinkhya-Systems wird in der ganzen 
Sanskriüiiteraiur Kapila genannt. Wenn auch alles, was über ihn — nameni- 
h'ch im MahäbhSrata, im REmSya^a und in den Puruiias — berichtet wird, 
ganz legendenhaft ist, so halte ich doch die von Ou.khrcokk, Max MCm-FR 
und anderen gegen die Realität der Person Kapila's geäusserten Zweifel für 
nicht genügend begründet, um die Ein^linuiiigkeit zu entkräften, mit der die 
indische Tradition einen Mann dieses Namens als Stifter unseres Systems 
bezeichnet. Fine .: ".\ i>se Bedeutung sc heinen mir d e I nddhistischen Nach- 
richten über Kapila deshalb zu besitzen, A\eil sie seine l'erson mit dem Na- 
men der Stadt Kapiiavastu in Zusammenhang Idingen und ihm somit eine 
Wirkungsstätte zuschreiben, deren geographi•^che Lage gut zu den inneren 
P.c/"' Hungen stinunen würde, die zwischen «ler Säinkhyn Pliilosophie und dem 
Buddlusmus obwalten (anders jAU>m, GolU gel. An/. ii>y5, p. 208, 209;. 
Wegen der Abhängigkeit des Buddhismus von Kapila's Lehren muss Kapila 
jeilcnfan-, v i der Mitte des sechsten Jahrhunderts vor Chr. gelebt haben. 
Ks Ist nichts \on ihm Verfas^tes erhalten - die ihm zugcschneljencn Säm- 
khyasutras sind ein ganz; n»udernes Product — , und wir wissen nicht einmal, 
ob er Oberhaupt sein System in einem Werke dargestellt hat. S. Ph. 35 — 39. 

S 4. .\suri. Als uninittell)aren Scliiiler Kapila's nennt die indische 
Tradition einen Lehrer namens .\siiri. Doch sind die Zeugnisse nach Anzahl 
und Qualität nicht ausreichend, um diesen mit derselben Sicherheit wie Kapila 
für eine historische Person zu erklären. Sollte ein Säinkhya Lehrer Asuri 
wirklich existirt haben, so dürfte er jedenfalls nicht mit dem im Satapatha 
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Brähmaoa oft genannten RituaUehrer gleichen Namens identificirt werden. 

S. Ph. 29, 30. 

% 5. Pancasikha. In etwas festeren Uiurü>sen tritt un^ die Ciestalt 
des PaftGaiikha, der zweiten Haupt-Autorität der SSinkhya-Plulosophie, ent- 
gegen; denn von diesem Lehrer sind uns IVa^mente in den Schriften der 
Säiiikhya- und Yoga-Littera'.ur erhalten (gesammelt von Y. t. Hai.l, Sinkhya 
Sära, Preface p. 22 — 25 und übersetzt von mir im Festgruss an Rudolf von 
Roth, p. 77 — 80). Aus diesen Fragmenten geht hervor, dass l'anca- 
sikha \ crx hiciicn • Werke ye--« hrieben hat, un l <l:i>s er der Verfasser 
der ursprüngiicliea, durch die Sätpkhyakärikä verdrängten Sütras anzu- 
sehen ist. In Sän.ikhyakärikä 70 wird PaScasikha als der hauptsächlichste 
Verbreiter unseres Systems bezeichnet Ebendaselbst unil im Mahäbhü- 
rata wird er zu einem Schüler Asuri'^ pemncht; doch scheint diese Tradi- 
tion ebenso wen^, wie das im zwölften Buche des Mahäbhärata sonst von 
Pa&ca^ikha erzählte, Glauben zu verdienen. Wenn die Lehrerreihe Kapila- 
Äsuri-Pancasikha historisch wäre, so miisste der letzte noch ein Zeitgenosse 
oder £jar ein Vor^Hnper l'tidihri's gewesen sein. Cecen ein so hohes Alter 
Fancasikiia's ahcr legi nicht nur die Sprache seiner Fragmente einen entschie- 
denen Protest ein« sondern u. a. auch der Umstand, dass wir in den Säip- 
khyasütras V, 32 — 35 e'ne Definition des NySya-Terminns vynpti von Panca- 
siklia vorfinden; denn die Ausbildung der Nyäya-Terminologie dürfen wir erst 
einer erheblich sjiäteren Zeit zuweisen. Ich setze Pancasikha vermutungsweise 
gegen den Beginn unserer Zeitrechnung. S. Ph. 30 — 34. 

S 6. Sanandanäcärya und andere (angebliche) .Autoritäten. 
Von dem nächstfolgenden Säipkhyalehrer Sanandanäcärya ist nur ein Wort im 
Sänikhyasütra VI, 69 erhalten. In das Gebiet des Mythus gehören gewiss zum 
Teil die Lehrer, die ausser den bisher genannten noch Mbh. XII, 13078 — 80 
[.\dhy. 342, v. 72 — 74] und in Gau(]a5>ada*s C'>mment,ir zt; Sänikh) akärikl 1 an- 
gefülurt sind: Sana, Saaatsujäta, Sanaka, banatkumira, Sanitana und V'o^hu. 
Unter diesen haben wohl die beiden letzten am ehesten Anspruch auf historische 
Realität. Vo«jhu (oder Vodhai erscheint regelmassig unter den alten Säipkhya- 
Lehrern, die bei der R'>ttarpana- (oder P:trtarpana-)Ceremonie angerafen wer- 
deiij und zwar meist zwischen Asuri und Fancasikha. WnnER's Vermutung, dass 
in dem Namen Vo4hu eine Brahtnanisirung Buddha's zu sehen sein möge, 
hat f'ir \\rr\\ ni' hts überzeugendes. — Iii i'.e: I'uräna-I .itteratur werden noch 
aus einer Reihe alter Namen Vertreter unseres Systems gemacht S. Ph. 34 — 36. 

% 7. Vindhyaväsin oder Vindhyaväsaka. In das erste Jahrhundert 
nach Chr. dürfen wir mit hoher Wahrscheinliclikeit den Sämkhya-F^lM-er 
Vindhyavästti \c rlegen, von dem uns zwei Citate in Bhojaräia's Commentar 
zum Yogasutra iV, 22 erlialten sind. Vindhyaväsin ist zweifellos identisch 
mit Vindhyaväsaka, der (mit dem entstellten Namen Vindhyakaväsa) in einer 
chinesischen Quelle bei Wassiljew, Bu Idhismus p. 240 als eine .Autorität des 
Seng ke lun (= säfvkl'yi^lj.ftra) auftritt. Nach eiriT dort berichteten T.eiienfle 
soll \"indhyaväsaka das U crk Seng ke lun seinen Ansichten gemäss geändert 
und es dann zu erfolgreichen Disputationen mit buddhistischen Geistlichen in 
Ayodhyä benutzt haben. Die erste Angabe ist srh«'erl;( h dahin zu deuten, 
dass Vindhyaväsaka das Säinkhya-System in wesentlichen Punkten geändert 
habe; det\n wäre er ein Reformator dieses Systems gewesen oder hätte er 
auch nur einschneidende Amierun.^^ en an ihm vorgenommen, so wUrde diese 
'l'h.itsirlK- kaum in der brahmanischen Trailitioa und in der Litteratur des 
Sai]ikhya-Systems unerwähnt geblieben sein. Ich hade in jener Angabe nur 
den Sinn, dass Vindhyaväsaka ein zu seiner Zeit vorhandenes Säipkhya-Werk 
umgearbeitet oder vervollständigt habe. S. Ph. 37-~39. 

1* 
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$ 8. Värijagaaya, und Jaigisavya. Bei einigen Namen, die uns in 
SSipkhya-Werken begegnen, können wir zweifelhaft sein, ob mit ihnen Ver> 
treter unseres Systems oder nicht vielmehr T-ehrer des nahe verwandten Yoga- 
Systems bezeichnet sind; z. B. bei Vär^ganya, von dem wir zwei Citate (in 
Vyäsa's Yogabhäsya III, 52 und in der Süipkhya-tattva-kauinudT 47) haben, 
und bei JaigT§avya, der allerdings nach den Berichten des Mahäbhärata und 
Harivanisa und auf Grund des Kragmcntef^ in V\ äsa's Yogabhäsya II, 54 mit 
Wahrscheinlichkeit dem Yoga-System zuzuweisen sein wird. Auch die beiden 
in diesem Paragraphen erwähnten Lehrer müssen, weil sie im Mahäbhirata 
aufb-eten, spätestens in den ersten Jahrhunderten nach Chr. gelebt haben. 
& Ph. 36, 37- 

S 9. Der Einfluss des Sänikhya auf den Gnosticismus und Neu- 
platonismus. Li die ersten Jahrhunderte nach Chr. ßLllt die eigenüiche Blüte- 
zeit des Sämkhya-Systems uml der Kinfluss, den es ver mittelst der damaligen 
regen Beziehungen zwischen Indien und Alexandria auf die Gestaltung der 
gnostischen und neuplatonischen Lehren ausgeübt hat. Frühere Uber- 
tragungen von Sämkhya-Ideen auf griechischen Boden sind zwar nicht un< 
wahrscheinlich, alier nicht /n erweisen, weil das AuTtreten der gleichen Ideen 
hüben und drüben nicht auf Entlehnung zu beruhen braucht, sondern in der 
Natur des menscMichen Denkens begründet sein kann» 

Der Einfluss der Säipkhya-Philosophie auf die gnostischen Systeme 
zeigt sich besonders in der Lehre von dem Gegensatz zwischen Geist und 
Materie; in der Identihcirung von Geist und Licht; in der mehreren Gnostikern 
eigentOmlichen Einteilung der Menschen in die drei Klassen der irvsoitaTixol, 
<^u/ixoi und uXixot (einer Entlehnung der Sämkhya- Lehre von den drei 
Gunas); in der gnostischen Lehre vnn der persönlichen Existenz des Intellekts, 
des Willens u. s. w., womit die Sämkhya-Doktrin von der Selbständigkeit der 
iuddhi^ des ahatfikära und des manas übereinstimmt; und in der Annahme 
des feinen ätherischen Körj)ers, die sie h bei Bardesanes, einem Gnostiker der 
syrischen Schule, ebenso wie in dem Sainkhya- System [hn^^a-iarlra) vorfindet. 

Die Abhängigkeit des Neuplatonismus von unserem Systeme ist so 
stark, dass sich die Anschauungen der bedeutendsten Vertreter jener Schule 
zum Teil vollständii:: mit Säriikhya -Lehren derl<en. Hirrlier rechiie ich u. a. 
die Sätze Plotin's, dass die Seele von Leiden und Alterationen frei sei, dass sie 
von allem derartigen nidit berUhrt werde, sondern dass das Leklen der Welt 
der Materie angebüre; desgleichen die Forderung, dass der Mensch der Sinnen- 
welt entsagen wwA dur« 1; Conteinplation der Wahrheit zustreben solle. AVenn 
Plotin verspricht, durch seine i'hilosophie die Menschen von ihrem Elend zu 
erlösen, so wird auch hierin eine Anlehnung an die Verheissung des SSipkhya- 
Systems zu erkennen sein; denn obschon alle brahmanischen Systeme den 
Menschen durch Erwerktmij einer bestimmten Erkenntnis von den Leiden 
weltlichen Daseins befreien wollen, so ist doch in keinem andern der Grund- 
satz, dass dieses Leben ein Leben der Schmerzen sei, so stark betont, und 
der Begriff ErlijsuriL; ebenso entsrhieden als das »absolute Aufhören des 
Schmerzes« definirt, wie im .Sämkhya-System. In die Reihe der bei Plotin 
sich findenden Entlehnungen aus der Sämkhya-Philosophie gehört femer jeden- 
falls die Gleichsetzr.im (ier Seele mit dem Lichte sowie bei der Erklärung der 
bewus^ten Erkenntnis die Verwendung des in der srmikhya-Litteralur ülilichen 
Gleichnisses von dem Spiegel, in dem die liUder der Objekte erscheinen. 
Noch enger als Plothi hat sich sein bedeutendster Schüler Porphyrius an die 
Säqikbjra-Lehre angeschlossen ; denn dieser betont bei sonstiger ' ein- 
Stimmung in den Hauptsachen entschiedener als jener die zwischen dem 
Geistigen und Materiellen bestehende Verschiedenheit und lehrt ebenso wie 
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die Sämkhya-Plulosophie die Beherrschung des Materiellen durch das Geistigt;, 
die Allgegenwart der von der Materie befreiten Seele und die Anfangslosig- 
keit der Welt; auch die Verwerfung der Opfer durch Porphyrius und sein 
Verbot, Thiere zu töten, ist in diesem Zusammenhange bemerkenswert 
S. Ph. 96 — 103. 

^ 10. Der Einfluss des Sämkhyri auf d:is geistige Leben In- 
diens, in liidten selbst ist ungefähr seit dem Anfang unserer Zeitrechnung 
bis auf die neueste Zeit das gesamte philosophische und religiöse Leben 
von Srunkl\v.i-I.ehren beeindusst. Wenn sich auch in dieser Hinsicht unser 
System nicht mit der das Brahmanentum beherrschenden Vedänta- Philosophie 
messen kann, so sind doch einzelne Anschauungen des Sämkhya, wie z. 6. 
die Lehre von den drei Gimas, geradezu Ganeingut der ganzen Sanskrit- 
litteratur geworden. Bevor ich jedoch das Auftreten der Sämkhya-Ideen in 
den wichtigsten Werken der klassisclien Litteratur kurz verfolge, sei darauf 
hingewiesen, dass eine den GrhyasQtras noch nicht bekannte Form des Manen- 
opfers (^ii- oder Pitr-tarpaoa, vgl. oben S 6), die in den ersten Jahrhunderten 
nach Chr. entstanden sein muss und sich bis auf den heutigen Tag erhalten 
hat, ein beredtes Zeugnis für die Bedeutung ablegt, die das Säifikhya-System 
fttr das indo-arische VoUc wenigstens in den Zeiten, als diese Ceremonie sich 
einbürgerte, geh il)t liabeu muss. Bei der Wasserspende iKimlich, die jeder 
Brahmane darzubringen hat, werden ausser den Göttern nur die alten be- 
rüliniten Säinkhya-Lehrer, aber keine Autorität irgend eines anderen Systems, 
angerufen — und zwar in drei Halbversen, die sich bei Gau(.Iapäda am An- 
fang seiner Einleitun!: zum Comtnentar zur Säqikhyakärikä und mehrfach in 
anderen Werken vorfinden. S. Ph. 56, 57. 

S XI. Manu und die Rechtslitteratur. An der Spitze der zur 
klassischen Sansklitiitteraiur gehörigen Werke, die Sätpkhya-Lehren in grösserem 
Umfang enthalten, sieht das Geset/.buch des Manu, dessen letzte Redaktion 
in die Blütezeit der Säinkiiya-Philosophie fällt. Reine Säipkhya-Doktrin tritt 
uns bei Manu XII, 34 — 52 (drei Guoas), 85 (Erlösung) und 105 (drei Er- 
kenntnismittel) entgeg Andere Stellen des Gesetzbuches dagegen, die zu 
unserem System in üe/iefmn!;' stehen, namentlich I, 11, 14 — 30 tintl XII. 14, 
sind ganz verworren- und zudem beluiden sich die Sämkhyu-Lehreu bei Mana 
in völliger Vermischung mit Mimärps^-- und Vedäi^-Lehren sowie mit popu' 
lären mythologischen Vorstellungen. Jedenfalls darf heute die Ansicht Jo- 
haentckn's, dass uns in Manu's Gesetzbuch der Keim des eigentlichen Säiji- 
khya-Systems und somit eine ältere und ursprünglichere Form der Lehre 
erhalten sei, als abgethan gelten. Die Sämkhya-Lehren bei Manu stehen, wie 
bereits Coleckooke und Burxell dargethan haben, schon ganz auf der Stufe 
des mythologisch umgedeuteten purä^ischen Säqikhya. 

Von den anderen Gesetzbüchern, die deutlich durch Säiiikhya-Lebren be- 
einflusst sind, kommt in erster Reihe die Vi$QUsmrti in Betracht AdhySya 
19 — 22 und 96 sini voll von Erwägungen, die mit dem Pessimismus der 
Saiiikliya-Piiilosophie durchtränkt sind, und im Anfang von Adhy. 97 wird 
ausser anderen Sätpkhya-Lehren die Verschiedenheit der Seele von den 24. 
materiellen Principien behandelt, — Einer brieflichen Mitteilung Böhlek's zu- 
folge enthält auch das neu .zefiinclene Dh:irmasästTa des Härita in dem Capitel 
über die .\sketen (Adhyriya S) eine kurze Darstellung des Sänikhya und Yoga. 

s. Ph. 44 — 47. 

§12. Das Mahäbhärata. Das älteste ^^''erk, in dem die Lehren des 
Sämkhya-Systems im Zusammenhang entwickelt werden, ist das Mahäbhä« 
rata. Insbesondere das erst der Schiassredaktion angehörige zwölfte Buch 
des grossen Epos ist voll von Slipkhya-Lehren; imd in diesem kommt 
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wiederum am meisten der Mok^adhanna* Abschnitt in Betracht, in dem das Säm- 
khya geradecu die Hauptrolle sj ielt (vgl. v. moi, 11197, 98, 11205, 6 [Adhy. 
303, V. 4, 100, I, loS, ()]\. Auch in der Bhagavad^uä !\. besonders X, 26) w'n l das 
System in ähnlidicr \\ ertschätzung gehalten. Man darf behaupten, Uass fast jede 
Einzelheit aus den Lehren der Sänikhya-Fhilosophie — vielleicht ist allein die 
pedantische Lehre von den einzehien Formen der asaA-ti, tusfi und sidtUii auszu- 
nehmen — irgendwo im Mahäbhärata envähnt :^t. AI er es f'ndeii ^'rh im F.pos 
doch zahlreiche Abweichungen von dein Lehrgebäude, das uns in <lcr eigent- 
lichen litteratur des Säipkhya^Systems entgegentritt; und diese Abweichungen 
envfisen sidi, wie ich nilur 5^. Ph. 49 — 51 ausgeführt habe, als sekundärer 
Natur, ais Lntstellungen der Anschauungen, (he in den systematischen Lehr- 
büchern des Sänikhya vorgetragen werden und die wir dem inneren Zusammen- 
hange nach als echt und ursprünglich be/c:( hiT n dürfen. Die Sämkhya-Lehren 
werden -in Mahäbhfirata nn vielen Stellen schon mit derselben Tendenz be- 
handelt wie in den Puränas. Wenn wir also nurh im Mahäbhärata die ältts ea 
wirklich so zu nennenden Quellen des SSn^kln a Systems vor uns haben, so 
sind doch diese Quellen für eine Darstellung der Sünikhya-l'hilosophie nicht 
annähernd von derselben Bedeutung wie die der Zeit nach "^pliteren Lehr- 
bücher unseres Systems, die durchaus die rrioritiit der Gedanken beanspruchen 
können. S. Ph. 47 — 5«. 

13. Die Pur.li.ias. Nahezu die Hälfte der voihandenen Puränas, 
nanientlich das Vi^jiiu-, Kürma , ^^firk^ndey.l- und Matsya-Puräna, entwickeln 
die Kosmogonie in Cbereinstiiiiiui.ing mit der Säi{ikhya-Philosophie; aber auch 
diejenigen Puränas, die sich in der Hauptsache enger an den Vedänta an- 
schlir.-sen, sind vielfach mit Sämkhya-Lehren durrhset/t. Die l\ein!ieit der 
Säxiikhya-AnschauuDgcn ist in der Puräoa-Litteratur durchweg getrübt; die 
Ideen unseres Systems erscheinen umgedeutet und mit vedSntistischen Lehren, 
besonders mit der von der kosmiscl.en Illusion, vermischt; haupt^chlich aber sind 
die materiellen GrindbeirritTe des Sänikhya mit den Hauptgestalten der Volksreli- 
gion identiticiri. Ferner ist eine besondere Eigentümlichkeit des purüi.üschen Säm- 
khya, die Übrigens schon im Mahäbhärata tiachweisbar ist (vgl Xil, 1 1328 [Adhy. 
307, V. i] IT.', die Auffassung des Geistes oder Puru§a als des männlichen und 
der Urmaterie oder Prnkrti als des weil liehen Schöpfungsprinrips. S. Ph, 52 — 54. 

S 14. Die Tantras und die Sekten. Der zuletzt erwähnte Punkt 
bildet ein Bindeglied zwischen der PurSuta- und der Tantra-Litteratur. In den 
Tantras wird die l'rakrti mit weiblichen Gottheiten identificirt, insbesondere 
mit der Gattin des Siva, in welcher die sivitische Sekte der Säktas die 
schöpferische Kraft und Energie {sakti) des Gottes verehrt. Ebenso wie die 
Säktas sind auch die Mfihesvaras und Fäsupatas, welche letztereii iti der Auf- 
zählung der tnateriellen Princiinen eanz auf dem Boden der S.aiikhya-Philo- 
sophie stehen, m ihren Lehren stark durch unser System beeintlussL 

Dasselbe gilt, wenn auch in geringerem Grade, von vii^riuitischen Sekten. 
Nicht nur die Retigion der Bhägavata-Pöftcarätras hat Säipkhya-Lehren in sich 
aufgenommen, sondern auch die (erst gegen 1200 nach Chr. gestiftete) Sekte 
der Mädhvas, die sich 2u einem der Säipkli)a- Philosophie entlehnten Dualis- 
mus von Geist und Materie bekennt S. Ph. 54 — 56. 

t 15. Die anderen philosophischen Systeme. Schhesslich sei 
noch die Polemik erwähnt, die in den Lehrbiirhern der anderen philo- 
sophischen Systeme gegen die Lehren der Saipkhya-Phüosophie geübt wird. 
Am meisten kommen hier die Ved.änta-SchTiften in Betracht, vor allem die 
umfänglichen Commentare 7x\ den rr.djn .isfitras, von denen bis jetzt allein 
der von Saipkara, dem bedeutendsten Vedäntisten, verfasste genauer durch- 
forscht ist. Übrigens berOcksichtigeii bereits die BrahmasQtras selbst, die wir 
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sputcstenü gegen den Anfang unserer Zeitreclinung ansetzen müssen, das 
Skipkhya mehr als irgend ein anderes System, wenn sie auch dasselbe nidit 
mit Namen nennen noch sich der technischen Sämkhya-Ausdriicke bedienen. 
Ausserdem ist /u bea<:hteri, dass die jüngeren Systeme Vaisesika und Nyäya 
in wichtigen Aiischauungen unter dem Eii'jjfluss der Säuikliya-Lehre stehen. 
S. Ph. 51 Anm., 119 Anm. 

II. DIE LIITERATUR DES SAMKHYA-SYSTEMS. 

S 1. Pancasikha und das Sastitantra. Die ältesten Lehrbücher 
unseres Systems sind bis auf dürftige Reste verloren gegangen: die Werke 
Paiüca^ikha's (s. oben I $ 5) und da'$ Sa^titantra, das schon SSrpkhyakärikä 7s 
und in den heiligen Texten der Jaina (als .Satthitamtan.i ) erwähnt wird. In dem 
Worte Sa>titanfri »^^y^teni der 60 Begritie« ist nicht mit P.R^V und der 
späteren indisclieu i radition eine L'ezeiclmung der Säjpkhya-Lehre überhaui t, 
sondern der Name eines besonderen Werkes zu sehen; denn wir finden 
Citate aus dem Sa^titantra in Vy.ls.i's Yogabhäsya IV, 13 (nnc'i Väcaspati- 
misra's 'Iik.!) und in (jaudapäda's ( 'omiretitir zu Kärikä 17. S. Fh, 57 — 59, 

8 2. Die .Sain khyakarika iiui iliren Commentaren und das 
Räjavärttika. Das älteste uns erhaltene systematische Lehrbuch der Säip- 
kliva S. hule ist die Sän.ikhyakärika des IsvarakrMi - D'e^es Werk ist, da es 
.schon zwischen 557 und 583 ins Chinesische übersetzt wurde, spätestens im 
5. Jahrhundert n. Chr., aber wahrscheinlich früher, entstanden. Es behandelt 
die Lehren des Säipkhya'Systems in 69 Versen, denen später iukIi ? liinzu- 
gefügt wurden, zwar in gedrängter Kürze, aber in ganz methodis' !u i Weise. 
Zur Sän.ikhyakilrikä sind treffliche^ Commentare verfasst worden von Gam^a- 
päda, der zwei Generationen vor Saipkara, also gegen 700 oder in der ersten 
Hälfte des 8. Jahrhunderts gelebt hat, und von Vricasj atiniisra in dem ersten 
Dritte! des t 2. Jahrhunderts. Der C'oniinentar des letzteren, der den Namen 
.S.iipkhya-tattva-kaumudi fährt, ist in Indien sehr verbreitet und gilt dort mit 
Recht für das beste Sänfikhya-Lehrbuch; es sind 6 Supercommentare zu ihm 
riit liweisbar. Zwei weitere Commentare zur Kar:'<ä stammen aus gan<'. mo- 
derner Zeit: die Candrikfi des Näräyana Tirtha und die Sämkhya-kaumudi 
des RSmakrsna Bhattäcärya; von iliesen beiden ist der erste sehr unbedeutend, 
und der zweite scheint verloren gegangen zu sein. — Das nächste selbständige 
I.ehr!)ii( h. das auf die Kärikä folgt, ist dem Anfange des ij. Jdirhunderts 
angehonge, dem Ra^araiiga Malla, d. h. dem König Bhoja von Dhörä, zu- 
geschriebene Räjavärttika, von dem nur drei Verse bei Väcaspatimisra zu 
Kärikä 72 erhalten sind. S. Ph. 59—62. 

S 3. Das Sämk!i\ 1 lici Ij er Q n i. In der ersten Hälfte des ii.Jahr- 
himderts hat der berühmte muhammedanische Schriftsteller Albcrüm sein 
grosses Werk fiber Indien geschrieben, in dem wir eingehende Nachrichten 
iiliet indische Philosophie und insbesondere über d.is SänikVi\a System vur- 
Imden. Wiewohl .SACint sich in seiner Ci)ersetzung dieses W erkes dn^'egen 
ausgesprochen hat, so glaube ich doch S. Pli. 63 tT. den Nachweis geliefert 
zu haben, dass AlberGnVs Quelle auf dem Gebiete des Säipkhya Gau<jap3da's 
Commentar zur Sämkhyakär'kä c^ewesen ist. .Mle Angaben Al' erünT'- über 
unser System lassen sich bei Gau4-ipätla nachweisen, der zudem ausdrücklich 
von Alberünr mit dem Kuramamen Gauija genannt wird ; und selbst ein paar 
Gleichnisse, die in der übrigen Saipkhya-Litteratur nicht vorkommen, sind 
Gaudapädi und Albcrü.nT gemeinsim, nur dnss sie bei ilem letzteren in 
breiterer Ausfühnmg erscheinen. Wenn man von emigen IirtUmem Albcrüni's 
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und dem mangelhaften Verständnis absieht, das er in Bezug auf die psycho- 
logische Seite der Säinkhya-Philosophie veirät, so muss man im illgenieinen 
die Klarheit anerkennen, mit der Alberüui die Lehren unseres S)'steins dar- 
gestellt hat Die wichtigsten Stellen seines Werkes, die hier in Betracht 
kommen, sind I, 31, 40 — 49, 89. — S. Ph. 62 — 68. 

S 4. Der Tiitt vasamäsa. Vor t!er Mitte des 16. Jahrhunderts — 
näheres hat sich noch nicht ermittein lassen — ist der 1 aitvasamdsa ent- 
standen, ein kleiner in singulärer Terminologie abgefasster Traktat, der aus 
22 Cresp. 25) Sütras und im ganzen nur aus 54 Worten besteht. Es sind 
fünf Commentare zu diesem Werkchen dem Namen nach bekannt, aber nur 
einer, die Sänikhya-krama-dipikä, ist bis jetzt herausgegeben: von Bai.i.antynk 
in setner Lecture on the Sänkhya Philosophy (Mirzapore 1850). S. Ph. 68, 69. 

S 5. Die Sämkhy a sötrns sind lan^e Zrit f.ir das :ilri.*ste der auf uns 
gekommenen Lehrbücher unseres Systems gehalten worden, obwolil schon 
CoLEBROOKE gesehen hatte, dass sie fälschlich Kapila, dem Begründer der 
Säiiikhya-Philosophie, zugeschrieben sind. Wohl weil in der Litteratur der 
übrigen Systeme die Sütras jedesmal an der Spitze stehen, erachtctt^ man es 
für selbstverständlich, dass die Sämkhyakänkä jünger als die Säinkhyasutras 
sei, bis Hau. den Nachweis lieferte, dass die (in dem complicirten Äryä- 
Metrum abgefasste) Kärikä mehrfach wörtlich in den Sütras benutzt ist. Nun 
werden afn r firner d:e Sätnkhyasütras von keinem Schriftsteller betrachtlichen 
Alters citui, nicht einmal im 14. Jahriiundert von Mätlhaväcärya in dem 
SäiTikhya'Abschnitt des Sarva-daräana-satfigraha, wo vielmehr die Kärikä zu 
Gnmde gelegt ist. Da Mädhavru "r}'a bei seiner P)chandlnng der anderen ortho- 
doxen Systeme regelmässig von den Sutras der betreffenden Schule ausgeht, so 
würde er meines Erachtens bei dem in Indien üblichen systematischen Verfahren 
auch die Säinkhyasutras als Quelle seiner Darstellung benutzt haben, wenn 
diese schon zu seiner Zeit existirt hätten. Da /udem auch noch die heutigen 
Fa^^its in Benares die Säipkhyasütras für ein ganz modernes Werk halten, so 
glaube ich die Abfassung dieser Sütras etwa zwischen 1380 und 1450 an- 
setzen zu dürfen; der terminus ad quem ist durch Aniruddha^s Commentar 
zu den Sütras gegeben, der get^en 1500 verfasst wurde, wie ich in der Ein- 
leitimg zu memer Ausgabe des Werkes nachgewiesen habe. Dieser Anschauung 
hat sich Jacobi Gött. gel. Anz. 1895, p. zio, an nicht angeschlossen. Auch 
er hält die Sfunkhysütras fiir eine moderne Compilation, aber für eine aus 
alten Bestandteilen zusammengestellte. Sein Tfanjitgrnnd gegen meine Datirnng 
ist, dass in den Säipkhyasütras zum Teil gegen Leiiren polemisirt wird, die 
im 14. Jahrhundert keine wirkliche Bedeutung mehr hatten, wie gegen die der 
Buddhisten und ihrer Schulen, Darauf möchte ich erwidern, dass diese Lehren 
freilich in jener Zeit fiir das indische Volksleben keine practische Be- 
deutung mehr besassen, wohl aber fiir Philosophen eine theoretische. 

Die Säiiikhyasüiras, die auch den Namen Sfupkhya-pravacana »ausfülir- 
liche Darstellung des Sänikhya« tragen, stimmen hinsi« htlich des Inhalts der 
Lehre mit der Säipkhyakärikä überein; aber der philosophische Standpunkt 
des Verfassers der Sütras ist von dem Isvarakr$t;ta's wesentlich verschieden. 
Das ganze Werk hindurch bemüht sich der Verfasser — freilich erfolglos — 
zu beweisen, dass kein Unterschied zwischen den Lehren des S.äinkhya-Systems 
und denen der Upani^ads und des Vedänta bestehe. Ferner lassen die 
SäiTikhyasütras in dem Abschnitt Uber die Vedas V, 40 — $1 und auch sonst 
deutlich vedäntistischen Einfluss erkennen; auch ist da» Brahmasütra IV, 1, i 
wörtlich als Sämkhyasütra IV, 3 aufgenommen, und schliesslich sind sell)st 
die Werke Saipkara s bei der Abfassung der Sümkhyasütras in nachweisbarer 
Weise benutzt worden. Ebenso ist das Lehrbuch auch von Anschauungen 
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des Yoga-Systems durchdruncren ; dns Yogasutra I, 5 erscheint in ihm als 
Sütra II, 33, und daj» Yogasutra 11, 46 als Sütra III, 33 (34 V'ijn.j und 
VI, »4. — S. Ph. 69—74. 

S 6. Die Commentare zu den Sämkhyasütras. Der älteste Com- 
mentar zu den STipkhya'^fitras ist der von Aniruddha verhsste: er verrat zwar 
njaterialistische Tendenzen und enthalt maiuhc gekünstelte und sophistische 
Erklärungen, ist aber doch wegen seiner Objectivität und zahlreidier Deu« 
tutv^'en, die denen der anderen Cominentatoren vorzuzidien sind, sehr be* 
aclitenswert 

Weniger objectiv aber viel ausführlicher i:^t der Commentar Vijfiäna- 

bhik^u's, der den Titel Sänikhya-prav.icana-bhäsya trägt und in der zweiten 
Hälfte dL^> 16. J ihrhuiulcrt^ vt-rtah.st i>t. Der vedäntistische Einfluss, den wir 
schon in den Säipkhyasutras selDst erkannten, zeigt sich in noch viel stärkerem 
Maas$e in diesem Commentar. Vijßänabhik^u kämpft in allen seinen Werken 
mit Entschiedenheit (Qr seinen der Y'^oga-Philosophie nahe stehenden Theis- 
mus. <ler seiner Meinung nach der echte und tirsprüiiL^lichc Veflänta ist, 
während er die Lehre von der Zweidosigkeit des Brahnian und von der kos- 
mischen ntusion nir eine moderne Verfälschung des alten VedSnta erklärt 
Die völlige Haltlosigkeit dieser Darstellung ist bereits von GouGH erwiesen 
worden. In seinem Commentar zu den Sämkhyasütras benrllit sich Vijfiäna- 
bhik^u, den Gegensatz zwischen seinem angeblich vedäntistisclicu Theismus und 
den Gnindanschauungen des Sänikhya<Systenis als in Wahrheit nicht vorhanden 
hinzustellen und zu dem Z.vcckc- ileii AtlK-'snv.is der Säinkhs i-l'liil »^uphic hin- 
wegzudeuten. Mit welchen abenteuerlichen Mitteln er dies unternimmt, ist 
S. Ph. 75, 76 dargestellt Ferner sucht Vijfiänabhik$u in ebenso vergeblicher 
Weise darzuthun, dass die Lehren der Upanisad> von der Zweitlosigkeit des 
Brahm in und von dem Wesen der Mäyü nicht den Ansi hauungen des Süinkhya- 
Systenis widersprechen: das VV'ort brahnian bezeichne keine untrennbare Ein- 
heit, sondern die Gesamtheit der qualicätloaen Seelen; mit der in der Schrift 
behaupteten Nichtverschicdenheit der Seelen sei ihre Nichtverschiedenartigkeit 
gemeint, und der angebliche alte Wdünta nehme ebenso wie das Sämkhya- 
Systeuj eine unendliche Vielheit von EiiueUeelen an; die in den Lpani^ads 
gelehrte absolute All-Einheit bedeute die räumliche Ungetrenntheit der Seelen 
und der Materir, o 1er es sei auch diese l ehre nur für den Standpunkt ein- 
fältiger Menschen zurechtgemacht (!); und endlich verstehe die Schrift unter 
Mäyä nichts illusorisches, sondern die reale Materie. Kurz, Vijnänabhik§u 
verwischt die charakteristischen Zige der einzelnen Systeme, weil er den 
Standpunkt vertritt, dass n!Ie seelis ')rth(.) ioxen Systeme in ihren Haui>tlehren 
die absolute Wahrheat enthalten. Immerhin bleibt sein Commentar zu den 
Sutras wegen seiner AusOihrltchkeit eine Hauptc|uelle für das Verständnis des 
Säipkhya, auch scheint V. das Vertlienst zu gebühren, dass er 6a» in Verfall 
gerathene Studium unseres Systems in Indien durch seine Arbeiten neu belebt 
hat Von seinen Werken kommt hier für uns noch der Säqikhyasära in Be- 
tracht, ein Compen<üum der Säipkhya>^Lelire, das später als das S^khya*prava* 
cana-bhfisya verfasst worden ist und inhaltlich diesem gegenüber nichts neues bietet. 

Gegen Ende des 1 7. Jahrhunderts hat Vedäntin Mahädeva seinen Com- 
mentar zu den Säinkhyasütras verfasst, und zwar in iciu er sich im ersten 
Buche völlig an Vijnänabhik$u, in den übrigen fünf Büchern stark an Aniruddha 
angelehnt h.ii; in den letzten fünf Buchem findet sich aber doch eine ganze 
Reihe von selbständigen Erklärungen. 

Im Anfange des 18. Jahrhunderts soll Nägoji oder Nägesa Bhaua seinen 
Sütra»Commentar, die Laghu-sämkhya-sütra'Vrttif in Benares compilirt haben. 
Dieses Machwerk, das ich durch eine Copie einer Handschrift aus der Biblio' 
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thek des Mahäräja von Jeypur kenne, ist ein gedankenloser Auszug aus dem 
Conunentare VijiJanabhik$u*s. S. Fh. 74 — 79. 



HL ALLGEMEINES. 

S 1. Der Name sämkhya. Wiewohl das hohe Alter unseres Systems 
tmbezweifelbar ist:, tritt doch der Name sdtpkhya erst in verhältnismässig 

später Zeit auf, d. h. in der jüngeren Upant>;ad-I.illeratiir und häufiger im 
Mahübhärata ; am h die grammatische Bildung des Wortes i>t iung, Sdmkhya 
ist bekanndich von sanikfiyä »Zahl« abgeleitet und bedeutet zunächst »auf- 
zählend, Auizählung«, dann aber »Untersuchung, Prüfung, Unterscheidung, 
Erwägung«. Die herrschende Ans < Iii, d . d' ■ Inder im Anschluss an die 
zweite Bedeutung des Wortes dem System Kapila's den Namen Sämkhya 
gegeben haben, scheint mir nicht richtig zu sein; vielmehr glaube ich. dass 
unser System wegen seiner grossen Vorliebe für Zahlen und besonders wegen 
der Aiif/alilung der 25 Principicn, auf welche stine Anhänger seit Alters 
grosses Gewicht gelegt haben, die ».Aufzählungslehrc« genannt wurde, und 
dass möglicherweise diese Bezeichnung ursprünglicli ein Spottname war, der 
von den Gegnern des Särpkhya-Systems gebraucht wurde und dessen spöttische 
Bedeutung mit der Zeit — wie dn^; so oft geschieht — in Vergessenheit 
geraten ist. Zwar hat schon im Mahabhfirata das Wort sämkhya lÜe über- 
tragene Bedeutung »Unterscheidung« u. s. w. angenommen; aber aus einigen 
Stellen des Epos ergiebt sich, dass es sich dabei um eine durch den Cha- 
racter des Särnkl'.yn-Sy^tems Ixdin^te Umdeutung des Wortes handelt, d. h. 
dass im Laufe der Zeit dem V\urie sänikhya die Bedeutung »methodische 
Erschliessung, Unterscheidung« gegeben wurde, weil das Sänikhya-System die 
methodische Erschliessung der Principien und die scharfe Unterscheidung von 
Geist und Materie lehrte. Mit dieser Anschauung hat sich Jacoiu, Gütt. gel. 
Anz. 1895, P- 209, nicht einverstanden erklärt; er meint, es läge näher an 
samkhyä »Erwägung, Überlegung« zu denken (diese Bedeutung ist auch für 
samkhyä vereinzelt belegt, aber meines Erachtens elicnfalls secund'är); auch 
werde in diesem Sinne das Verbum saujkhä ganz gewöhnlich im Jaina-Prakrit 
— und zwar schon in den ältesten Teilen des jinistischen Kanons — ver- 
wendet, woraus man schliessen dürfe, dass es in dieser Bedeutung einst auch 
im gesprochenen Sanskrit gebraucht wurde. Ferner ;iat Jacoiü mich wegen 
der Bedeutung von saiiikhya = J>artksd m einer briellichen Mitteilung darauf 
aufmerksam gemacht, dass im 4. Buche des Mahäbhärata der Oberaufseher 
der Kuhherden ^osamkhya (resp. gosaink/tyäfar) genannt werde, womit mehr 
als »Zähler der Kühe«, etwa »Inspector« gemeint sei. Da mm alu-r das 
absolute Alter tler jinistischen Angas sicii nicht bestiumicn lasst und die von 
Jacobi ins Feld geführten Bedeutungen einer Zeit angehören können, in der die 
Umdeutung von samkhyä^ sämkfiya in der Weise, wie ich annehme, langst 
vollzogen war, so glaube ich einstweilen raeine Auffassung noch vertreten zu 
dürfen. S. Ph, 131 — 133. 

S 2. Die Aufgabe des Systems. Schon oben I § 9 habe ich 
darauf hti:gewiescn. dass die Sämkhya-Philosophie entschiedener als irgend 
ein anderes urtliuduxes System von dem Standpunkt pessimistischer Welt- 
anschauung ausgeht; das zeigt schon der Anfang der beiden Hauptwerke der 
Säinkh)a-Schule, der Kärikä und der Sütras, Nach der Anschauung unseres 
Systems ist al!e> 1 ewiis.^le Leben nichts anderes als Leiden, und auch die 
scheinbaren Freuden weltlichen Daseins sind dazu zu rechnen, weil sie mit 
Schmerzen durchsetzt sind und jedenfalls Schmerzen im Gefolge haben. Das 
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grüsste L ütl aber ist die Notwendigkeit der Wiederkehr des Todes m jeder 
neuen Existenz. Es giebt deshalb kein höheres Ziel menschKchen Strebens 
ah die vfjtliize Beseitigung des Sclmicrzes. Die von den Materialisten em- 
pfohlenen Mittel zur Stillung körperlicher Öchmerzen, zur Heilung der Leiden 
des Gemüts, zum Schutz gegen von aussen kommenden Schaden und gegen 
übernatürliche EintUisse werden von der Sämkhya-Lehre als ganz ungenügend 
bezeichnet, weil alle weltlichen Mittel nicht mit Sicherheit den Schmerz auf- 
heben und selbst im besten Falle nur vorübergehend Schutz und Erleich- 
terung gewähren. Das gleiche gilt aber auch von den Opfern« durch deren 
Vollziehung der Riiualist sich nach dem Tode einen Plate im Himmel zu 
sirhern meint; denn auch die Opfer können den Schn■le^^ ntclu völlig und 
für alle Zeit beseitigen: i) ist das Tüten des Opfertiers immerhin eine Schuld, 
die nach dem Gesetz der Vergeltung sich rächen muss; 2) sieht derjenige, 
welcher sich wirklich den Aufenthalt in einer der himmlischen Welten eropfert 
hat, dort oben mit Schmerzen, dass es höhere Stufen des Glücks als die von 
ihm erreichte giel>t; 3) ist selbst durch die Gewinnung der hüclisten gött- 
lichen Würde nur ein vergiinglicher Erfolg erzielt, da ja auch die Götter und 
die Seligen in jenen Welten noch der Metempsychose unterliegen; und 4) n^/jss 
man dem ganzen Cereaiüiiialwesen zum Vorwurf machen, dass nur reiche 
Leute die Opfer vollziehen können. Ferner ist auch der Besitz der von den 
Yogins erstrebten übernatürlichen Kräfte kein Mittel zur endgiltigen Beseiti- 
gung V S' hmtrzen, da auch er vergänglich ist wie jeder andere Besitz. 
Und schliesslich ist selbst die Hoffnung auf das Erlöschen alles bewusstcn 
Lebens beim Eintreten der Weltauflösung eitel, weil beim Beginn der neuen 
Schöpfungsperiode die Wesen ihre (jualvolle Wanderung von Existenz zu Exi- 
stenz wieder beginnen. Um den Schmerz für alle Zuktmft aufzuheben ui»d 
damit die definitive Erlösung zu erreichen, gilt es also, der Wanderung der 
Seele für immer ein Ende zu setzen. Hierzu kann allein die Philosophie 
dem Menschen verhelfen. Alle orthodoxen Systeme mit Ausschluss der ritua- 
listischen Mlmätiisü stimmen darin überein, dass dieses höchste Ziel einzig 
und allein durch eine besdmmte Erkenntnis zu gewinnen sei. Nach dem 
Sänikhya-System besteht die eriösende Erkenntnis darin, dass man die abso- 
lute Verschiedenheit der geistigen Seele von der ganzen materiellen Welt 
ertabst Um diese unterscheidende Erkenntnis herbeizuführen, entwickelt die 
Säipkhya-Philosophie ihre Theorie der Weltentfaltung, durch welche ae den 
causalen Zusammenhang der materiellen Producte festzustellen und audi die 
psychischen Vorgänge zu erklären sucht. 

Die eriösende Erkenntnis kann nach der Säipkhya-Lehre von jedem 
Mensdien ohne Unterschied des Standes oder der Kaste sowie von allen 
überirdischen Wesen gewonnen werden. Nach dem Vedänta-System sind aus 
der Mensrhenwelt nur die drei arischen Kasten znr erlösenden Heilslehre 
berufen, dagegen die Südras von ihr ausgeschlossen. Jacohi bemerkt hieiza 
Gott gel Anz. 1895, p. 206: »Als geoffenbarte Philosophie ist der Vedänta 
die brahmanische xit' i;o/rjV, und nur die, für die der Veila gcoffcnl:rtrt 
ist, nämlich die Angehörigen der drei obersten Kasten, können auf dem vom 
Vedänta gelehrten Wege zum ewigen Heile gelangen. Dieser Grund der 
Beschränkung auf die drei obersten Kasten und die .'Vusschliessung der Südra 
fällt für die iiijfigen Sxsteme ü)rt, Didier ist dem Särnkliya es nicht als be- 
sonderes Verdienst anzurechnen, dass es keiner Menschenklasse den VV'eg zum 
ewigen Heile verschliesst« Ich gebe das zu; aber immerhin muss der — 
dufch die angeführten Verhältnisse bedingte — pjenschlich höhere Standpunkt^ 
den in dieser Präge das vonirteils!o>ere Säinkhya dem Ved.lnta gegen-über 
einnimmt, hervorgehoben werden. In Sutra IV, 2 wird eine Erzählung an- 
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gedeutet, nach der einstmals ein Dämon die ErlöHung gewonnen hat, und 
Vijnrmalihik-su bemerkt dazu ausdrücklich, dass auch Frauen, Südras und andere 
d is höchste Ziel erreichen können. Damit stimmt cüe Classificirung der Wesen 
in Körikä 53 und Sütra ULI, 46 überein, durch welche die überirdischen Ge- 
schöpfe in 8 und die Tiere in 5 Arten zerlegt werden, die Menschenwelt 
dagegen für eine einzige Art erklärt wird. Hieraus ergiebt sich, da das 
Sämkhya-Sy-tem sonst mit besonderer Vtirlielie Abteilungen und Unterabtei- 
lungen zitteniitiääsig feststellt, dass ihm die Kastenunterschiede als nichtig 
gegolten haben. Die zur Erkenntnis Berufenen werden mehrfach in drei 
Classen eingeteilt, aber lediglich nach dem Grade ihrer moralischen und in- 
tellektuellen Befähigung, Wie somit nach unserem System ein Jeder, der die 
Lehre verstehen kann und den im nächsten Paragraphen zu besprechenden 
Forderungen genügen will, zur Erlösung berufen ist, so kann auch Jeder, der 
die unterscheidende l^rkcruitni^ pewonnen hat, andere durch Helehninp xur 
Erlösung führen; die Mitteilung der Wahrheit ist also nicht auf professionelle 
Lehrer beschränkt Damit aber nicht eine Tradition entstehe, die einer Reihe 
\ t iii >ich gegenseitig führenden Blinden vergleichbar wäre {andha-^paranjparä\ 
soll nur derjenige die Unterweisung anderer vornehmen, der zur unmittelbaren 
Erschauung der Wahrheit gelangt und in Folge dessen bei Lebzeiten erlöst 
(jwanmukta) ist Die Notwendigkeit der Belehrung wird in Sütra IV, i durch 
eine Er/ihlung veranschaulicht, aus der zugleich hervorgeht, dass bei rich- 
tiger Unterweisung die intellectuelle Sellisterkenntnis plötzlich in intuitiver 
Weise entsteht (vgl. auch Sütra I, 59). b. Ph. 133 — 141. 

S 3. Die Anforderungen. Während der Vedänta die Opfer und 
sonstigen frommen Werke als mitwirkendes Hilfsmittel zur Erlangung der 
erlösenden Erkenntnis gelten lässt und sogar die im brahmanischen Gesetz 
vorgeschriebenen Pflichten auch für den nach dem Wissen strebenden, bis 
das Wissen wirklich erlangt ist, als verbindlich erklärt, kennt die echte und 
ursprüngliche Sämkhya-Lehre nichts von s(*I< lien Cediiiikei). In der Kärikä 
wird nicht nur nicht der Werkdienst als eme nüt/Lliche Vorbereitung zur Er- 
reichung der Erkenntnis bezeichnet, sondern sogar die Vollziehung der Opfer 
widerraten. Erst in die Sütras, die wir schon oben II § 5 als stark durch 
die Vedänta-Philosophie beeinflusst erk:mnten, hat auch die Vedänta-Lehre 
über diesen Gegenstand Eingang gefunden; aber sie ist auch dort nur so 
äusserlich eingefügt, dass an verschiedenen Stellen noch der echte, mit jener 
Lehre im Widerspruch stehende Standpunkt des Sätpkhya zum Ausdruck 
kommt. Das ist besonders in Sütra I, 84, 85 der Fall, wo gesagt wird, dass 
aus der Vollziehung des im Gesetz vorgescliriebeneu Werkes Schmerz über 
Schmerz sich ergiebt und nicht etwa das Aufhören der Nichtunterscheidung 
I vl;1. a.;<:h IV, 8 h Die echte Sä,mkhya-Lehre also ist, dass selbst gute Werke 
niehi die Errciciiung der unterscheidenden Erkenntnis fördern, sondern hindern. 
Damit ist ohne weiteres klar, dass in der Sänikhya-Philosophie die moralische 
Seite vollkommen vernachlässigt ist, die erst im Buddhismus, der doch im 
wesentlirhen von dieser Lehre au^ulng, in so bewunderungswürdiger Weise 
ausgebildet wurde. Mit der Verwerfung moralischer Werke als eines Hilfs- 
mittels zur Erkenntnis hängt eng die Forderung der Gleichgiltigkeit gegen 
alle weldichen Dinge (idr^;u, vairägya) zusammen, die der Säipkhya-Lehre 
als unerlässliche l'e>!ingung zur Erreiehunir des erlösenden Wissens gilt Wer 
mit Begierde oder Kummer erfüllt ist, kann die Uelehrung nicht in sich auf- 
nehmen; die Be-ierden aber werden nicht durch den Genuss gestillt, sondern 
nur durch die Erkenntnis der Wertlosigkeit und Mangelhaftigkeit alles Ma- 
teriellen. Diese Erkenntnis führt zur Entsngnnfj. Besonderes Gewicht wird 
auf die Freiwilligkeit gelegt, mit welcher der Erlösungsbedürftige seinen Besitz 
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hingeben und nllen w fltüdien Cenil-isen entsagen soll; denn erzwungenes 
Aufgeben erzeugt Kummer und somit nicht den Zustand des (lemüts, den 
die Särnkhya-Fhilosophie verlangt Um die errungene üleichgiltigkeit sich zu 
bewahren, thut man gut, je ie menschliche Gesellschaft zu meiden. 

Auf die Bek'hrnnp 'techtitst ir. das Hören, star ano) mnss in der Regel 
die Redexiun {manana) und anhaltende Meditation {nididhyäsana) folgen. 
Die in unsrer Naturanlage liegenden Hindemisse, d. h. besonders die ange- 
borene fehlerhafte Disposition zur XichtuntersrliL-idung, werden mit Erfolg 
bekämpft durch die vollstandi^L- Coru cntr:itif)ii des 1 »cnkens. Die Lehre von 
der Concentration bildet bekanntlich den eigenthchen Inhalt des Yoga-Systems; 
die enge Verbindung von SSipkhya und Yoga aber hat zur Folge gehabt, 
dass die Theorien der Yoga-Philosophie über flie-^en Punkt auch in die Sam- 
khya-Schritten eingedrungen sind. Die K.lrikä und ihre Comment.ire nehmen 
zwar nur gelegentlich auf die Yoga-Praxis Bezug, in den Sütras da^ie-t-n wird 
sie ganz sds ein integrirender Teil der Sänikhya-Lehre behandeh, Si heidet 
man diese aus der Yoga Litteratnr eiitlelmten Dinge aus, so lileilit als echte 
Säipkhya-Lehre übrig, dass die unterscheidende Erkenntnis bei den meisten 
Menschen angestrengte Gdstesarbeit erfordert S. Ph. 141 — 149. 

S 4. Die Erkenntnisquellen und die Methode der Sämkhya- 
Philosophie. r)as in der ganzen indischen Philoso; »hie — ab^e^ehen von dem 
seltenen mana — allgemein gebrauchte Wort für Erkenntnis- und Beweismittel 
ist framäna^ etjrmologisch »dasjenige, wodurch etwas abgemessen, genau fest- 
gestellt wird, mithin eine richtige Erkenntnis ( pramä) entsteht«. Solcher Pra- 
mäijas erkennt das Sämkhya-System drei an; die Peremption \. pratyakui, drsto', 
die Schlussfolgerung [anumäna) und die zuverlässige Mitteilung [ä/ta-iaiana, 
kibda). Die Perception hat vor den anderen Erkenntnisquellen den Vor- 
zug, dass sie im Stande ist, alle Besonderheit rn il-rer Objecte, die eine Tie- 
schreibung durch \\ orte nicht erschöpfen kann, mit einem Male zu erfassen. 
Es kann aber die Perception aus mancherlei Gründen (KSrikS 7, SQtra J, ioS> 
versagen, und man darf deshalb die Nichtexistenz eines nicht wahrgenomme- 
nen Dinges nur dann rrin^-fritiren. wenn dieses seiner Naltir und den l*ni- 
standcn nach wahrgenommen werden mUsste. Real und doch nicht wahr- 
nehmbar sind z. B. die Seelen und die ersten Entwickelungsformen der Materie. 
— Hinsicluh(h vier .Sc hUissfolgerung, des eigentlich philosuphischen Be- 
weismittels, zeigen die I ehrl^'irher ^/initlicher orthodoxen Schulen eine f ist 
völlige Übereinstimmung 111 der 1 cnnii^ülogie, den Detinilioueu, den Beispielen 
und in der Behandlung der Einzelheiten; was sich daraus erklärt, dass dieser 
Gegenwand eine Specialitiit der Yaisesika-Nyäyr; Scliule ist uim! in der dnrt 
ausgearbeiteten Form in die anderen Systeme Ubeinommen wurde. Die 
Schlussfolgerang ist dreierlei Art: sie kann von der Ursache auf die Wirkung 
fuhren {pün-avat) oder umgekehrt [si-savaH oder \on dem allgemeinen Be- 
griff ausgehen ^ <<h>! 7»iy(Uo tir$ia\ in der Weise, dass man das bei einem 
Gegenstände beobachtete Characteristicum auch an einem anderen unter den- 
selben allgemeinen Begriff fallenden Gegenstande erschliesst (vgl. J acobi, GOtt 
gel. \\\/.. 1895, p. 204). — Die zuverlässige Mitteilung, ileren Einreihung 
in die Erkenntnisquellen in den Sämkhyasütras ErürteruTM/en über den Zu- 
sammenhang von Wuri und Bedeutung und über die Erkenntnis dieses Zu- 
sammenhangs veranlasst hat (s. S. Ph. 154, Anm. 3), ist ursprünglich sicher 
nichts aiidt re- l; nvesen als die Unterweisung von Seiten eines competcnten 
Lehrers. Unsere S.mikhya- Texte freilich verstehen darunter das Zeugnis der 
heiligen Überlieferung, und je jünger sie sind, um so mehr bemühen sie sich, 
ihre lieweisfilhrung durch Berufung auf die Si hrift zu kriiftlgen; al.ier jedes 
unbefangene Studium des Sämkhya zeigt, dass diese Berufungen etwas Kün&t- 
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Uches, nicht zur Sache Gehöriges sind. In \\'ahrheit ist für das Sämkhya- 
System, das manana-sdsira xar' e;oyf,v, die Schliissfolgerung die einzige Quelle 
der philosophischen Erkenntnis, und zwar stellt das System seine Principien 
im Wesendichen dtirch den Schluss von der Wirkang auf die Ursache fest 
Seine Methode ist folgende. Es geht von dem Satze aus, dass die Wirkung 
(resp. das Product) nichts anderes ist als die 1 materielle) Ursaclje in einem 
bestimmten EiUwickelungsstadium (vgl. unten Vi % es ersciiliesst deslialb 
aus der sinnlich wahrgenommenen groben Materie die feinen Elemente oder 
Grundstoffe, aus diesen stufenweise die inneren Organe, und endlich ein Prin- 
cip, das nur n uh I/r^aihe, aber nicht mehr l'roduct ist, d.h. die Urmaterie. 
Daraus ferner, dass alles MatencUtf ^ubanimengesetzt und alles Zusammen- 
gesetzte zum Zwecke eines anderen da ist, schliesst es — übrigens unter 
Beibringung weiterer Beweise fs. unten VIII §1) — auf die Existenz der Seele. 

Von Bedeutung für die Beurteilung der Metliode im Einzelnen ist der 
Grundsatz, dass ein Ding nicht zugleich Subject und Objert .sein kann (karma- 
kartr-virodha), und die Scheu vor den folgenden logischen Fehlem: Erklärung 
eines Dinges durch das Ding selbst (ätfiuUraya), circulus vitiosus {a>v:o' nrCi- 
iraya)y Mangel eines zureichenden Grundes {myamakä-bhäva)^ Unmöghchkeit 
sich für eine der beiden Seit«! einer Alternative zu entscheiden {vinigamakä- 
'b/täva), regresstts in mfinitum {anavasthdf der jedoch dann nicht als logischer 
l^ehler ^ilt, wenn er sich beweisen lässt) und zu weit gehende Übertragung 
{ati/rasa/iii, atiprasanga). S. Fh. 150 — 160. 

% 5. Die Terminologie und die Gleichnisse. Es scheint, dass 
Kapila und seine Nachfolger keine neuen Worte gebildet haben. Eine ganze 
Anzahl technischer Ausdrücke hat das Sänikhya-System der bereits erarbeiteten 
philosophischen Terminologie ohne jede Bedeutung.-.veränderung entnommen, 
andere wie />rakrti, pradhäna, guna, siMm^ raj'as, tamas u. s. w. hat es zwar 
dem vorhandenen Sprachsch:U>'e entlehnt, aber zur iHezeichnung neuer, selb- 
ständig gebildeter Begriffe verwendeL D;vss unsere jüngeren Säijikhya-Quellen 
vielfach mit den technischen Ausdrücken des Vedänta und des Nyäya-Vaise^ika- 
Systems operiren, ist eine Beobachtung, durch welche die Frage nach der 
eigentlichen Sämkhya-Terminologie nicht berührt wird. 

.\uch einen grossen Teil der Gleichnisse, die in den Lehrbüchern der 
anderen Schulen mehr oder weniger geläufig sind, fmden wir in der Sanikhya- 
Litteratur wieder. Von diesen unterscheide ich als echte Säijikhya-Gleich- 
nisse diejenigen, welche distinctive Lehren unseres Systems veranschaulichen, 
mithin sein specieller Besitz sind und wahrsclieinlich aus alter Zeit stanwuen. 
In einem Falte glaube ich (im Gegensatz zu Jacobt, Gött. gel. Ans. 1895, 
\i. 205) die metaphorische Ausdrucksweise bis auf den Begründer der Sun- 
khya Philosophie zurückführen zu können, wenn nämlich die Materie, weil 
sie die Seelen bindet, mit einem Strick verglichen wird und die drei Con- 
stituenten der Materie als ,^una, d. h. als die drei Strähnen des Strickes, be- 
zeichnet werden; denn hier handelt es sich um L'rundwesentliche Vorstellungen 
des Säipkhya-Systems und um ausserordentlich nahe hegende Vergleiche. 
Auch die anderen speciellen Gleichnisse unseres Systems sind grösstenteils 
gut gewählt und dem taglichen Leben entnonmien. Die Ver!)indung der 
imgeistigen aber schöpferischen Materie mit der geistigen aber nicht schöpfe- 
rischen Seele wird dem Bündnis zwischen dem Blinden und Lahmen ver- 
glichen; die Materie femer wegen ihres lediglich im Interesse der Seelen vor 
sich gehenden Wirkens mit einem treflflichen uneigennützigen Diener, einem 
Koch, einem geborenen Sklaven und einem Safran tragenden Krümel. Der 
mechanische Anreiz, den das blosse X'orhandensein der Seelen aui die .Materie 
ausübt, wird erläutert durch das Beispiel von dem Magneten und dem Eisen, 
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die unliewiisste Wirksamkeit der Materie durch das Beispiel der Milch, die 
unbewusst dem Euter der Krih zu Gunsten des Kalbes entströmt. So lange 
die Verbindung «wischen der Materie und einer Seele währt, bindet sich nach 
der Anschauung des Sämkliva die er-itere durch ihr eigen. -> \V< rk. % ergleich- 
bar der Seidenraupe, die sich mit dem Cocoii umspinnt; wenn sie aber durch 
ihre Thätigkeit eine Seele zur Selbsterkenntnis gefQhrt hat, su gleicht sie einer 
Tänzerin, die aufhört zu tanken und sich zurückzieht, wenn die Zuschauer 
genug Iiaben, oder einer Frau aus guter Familie, die sich nicht wieder den 
Blicken eines Mannes aussetzt, von dem sie gesehen ist. Das Beispiel der 
Frau, die bei ihrem Gatten Freude, bei ihren Nebenfrauen Schmerz und bei 
einem frem<len Manne Gleichgiltigkeit hervorruft, wird verwen^let, um die 
Lehre von den drei (j'!nis /u ver;».n<rhniil'c hen, di'.-. jt* nachdem sie in einem 
Objecle das Ubergewicht gcwnuien, vetscliicJcaartigc Empfmdungen m dem 
Menschen erzeugen. Das Wandern des inneren Körpers (Hnga-iafira)^ der 
die eigentliche Basis der Meten^ps) chose ist, wird init dr-m Rullen Wechsel 
eines Schauspielers oder mit dem geschäftigen Herumlaufen der Küche in 
der königlichen Küche verglichen; die inneren Organe wegen ihrer grösseren 
oder geringeren Bedeutung mit dem Beamtenstande; und ihre Thätigkeit, die 
irr", iiii' !<:h der Seele zugcst hrie!)en wird, mit dem Sie^ odt-r der Niederlage 
eines Heeres, die mau ebenfalls dem ruhig in seiner Hauptstadt weilenden 
König zuschreibt Für das zwischen Seele und Gesamt-Innenotgan bestehende 
Verhältnis wird als Gleichnis das Retlectiren der roten Hibiscus-BlUte in einem 
der Blume nahe gebrachten Kryst il! ^ 'braucht. Ausser diesen durch die 
Kärikä und dje Sutras verstreuten Ciieiciinisscu bieten die Sütras im vierten 
Buch eine Sammlung von Beispielen zur Erläuterung der Hauptlehren, wozu 
namentlich Erzählungen und Legenden aus den U; - ;iii5ads, dem Mahäbhärata, 
dem Kämäyaoa und den Furäoas benutzt sind. Th. j68 — 171, 160 — 168. 

IV, DIE ALLGEMEIN-LNDISCHEN BESTANDTEILE DES SYSTEMS. 

S I. Der Samsära und die Lehre von der Vergeltung. Die ia 
cUesem Capitel zu !»e'nandelnden Ideen sind nicht im Sätpkhya-System ent- 
standen, sondern dem allgemeinen, sämlhche orthodoxen Systemt* <o\vie den 
Buddhismus und Jinismus beherrschenden Vorsts llungskreis entnommen. Ins- 
besondere war die hier hauptsächlich in Betracht kommende Lehre von der 
Seelenwanderung und von der Vergeltung in Indien l)creits so eingebürgert, 
da';'; sie für den Begründer der S:iMikhyad*h:loso|)hie als eine selbstver^trind- 
liche, keines Beweise-, bedürfende Wahrheit galt. Die Versuche, (he Keime 
dieser Lehre schon im Rigveda nachzuweisen, haben mich nicht Uberzeugt; 
aber es tritt l)ekanntlich der Glaul)e an^ die Seclenwauderung und an die fort- 
wirkende Macht der l'hat bereits im Satapatiia Brähmaijia auf, und ia der 
Chändogya und BrHftd^ranyaka UjKinisad ist er vollstäiMlig entwickelt Zwi- 
schen der heiteren Lel)ensansrhauung, tlie in der alten vedischen Zeit geherrscht 
hat, 'm l dem durth die Seelenwanderungslehre bedingten düsteren Glauben, 
dass das Dasein des Individuums eine tjualvolle Wanderung von Tod zu Tod 
sei, sind Übergangsstufen nicht erkennbar; mir scheint deshalb der Gedanke, 
durch den Gough die unvermittelte l 'inu ilzung erklaren will, sehr beachtens- 
wert zu sein. Cornit nimmt an, dass die Arier b"! ihrer Verschmelzung mit 
den indischen Ureinwohnern die ^bei NaturvülKern auf der ganzen Erde ver- 
brettete) Vorstellung der Fortdauer des Menschen in Tieren und Bäumen 
übernommen haben. Immerhin aber konnte es sich nur um den c! ^en An- 
stoss handeln, den die arischen Inder von aussen erhielten, um auf Grund 
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dessen die Theorie der beständigen wechselvollen Fortdauer des Lebens 

zu entwickeln und durch die Lehre von der Vergeltung zu vertiefen. Die 
Annahme, dass in dem gegenwärtigen Leben das gute und böse Thun einer 
früheren Existenz belohnt und bestratt werde, musste notwendig zu der wei- 
teren Annahme führen, dass das Gleiche auch von der frOheren Existenz gelte 
und so fort in infinitinn, das^ es also in der Verganpenheit keine (Jrenze für 
das Dasein des Individuums gebe. Hat mithin der Kreislauf des Lebens 
{sawsara) keinen Anfang, so kann er auch kein Ende haben, wenn nicht das 
Gesetz, das die Wesen an das weltliche Dasein bindet, durchbrochen wird. 
Dieses Gesetz aber kann nach allgemein-indisclier Anschauung durchbro* Iien 
werden, imd zwar durch das erlösende Wissen, das von jeder philosoplüschen 
Sehlde in einer besonderen Form des Erkennens gefunden wurde. 

Der SamsSra der lebenden Wesen ist, wie wir eben gesehen haben, durch 
das Werk l>edin^t. das Werk aber durch die Begierde, und die Le^i^rde 
durch das Nichtwissen — d. h. durch das Verkennen des wahren Wesens und 
Wertes der Dinge — in dem die Inder die letzte Ursache des Sairisara zu 
finden gemeint haben. Die nachwirkende Kraft des Verdienstes und der 
VerschuMiinp: (adr-fa, karniart\ bestimmt nun aber nicht nur das Schicksal 
des Individuums in jeder neuen Existenz, sondern aucii das Entstehen und 
Werden aller Dinge in Universum, das ganze Walten der Natur; denn jeder 
Vorgang in der Welt betrifft irgend ein Wr-t-n. mnss al'-fi nach dem Glauben 
an das Gesetz der Vergeltung durch das frühere Thun dieses Wesens herbei- 
geführt werden. 

L'nter den Begriff des SaipsUra fällt auch die periodische Entstehung tmd 
Vcriuchtung de^ rniversums. Ich haVie S. Pli. 220 fT. irrtiiml'rh ancrenommen, 
dass tlie Vorstellung einer unendliciien Zahl von Weltperioden erst in der 
Sainkhya-Philosophie entstanden sei; Jacobi hat Gött. gel. Anz. 1S95, p. 210 
durch den Hinweis auf Athaivaveda X, 8, 39, 40 auch diese Vorstellung 
als schon friiher in Indien vorhanden erwnesen. S. I'h. 172 — 180. 

8 2. Die Erlösung bei Lebzeiten. Allen Systemen ist nicht nur 
der Gedanke gemeinsam, dass die Erlösung einzig und allein durch eine be- 
stimmte Erkenntnis zu gewinnen sei, sondern auch die Anschauung, dass das 
erreichte Ziel nicht mehr verloren werden kann. Das hohe Alter dieses (ilau- 
bens ergiebt sich aus Chandogya Up. V], 14, 2j die geläufigen Ausdrücke 
ßvanmukta und jtvanmukti aber sind erst in modemer Zeit gebildet worden. 
— Die Erkenr;*;iis Irist nacl^. .illgeinein iiHÜM-her Annahme die nachwirkende 
Kraft der Werke auf, die unter anderen Umständen in künftigen Existeiuen 
ihre Frucht tragen mQssten, und setzt damit dem Kreislauf des Lebens ein 
Ende. Sie hat aber keinen Einfluss auf diejenigen Werke, deren Samen schon 
vor der Erreichung des erlösenden Wissens aufgegangen ist und begonnen 
hat zu reifen, auf denen also die Fortdauer des Leibeslebens des Erlösten 
beruht. Die Frucht dieser Werke ist bis auf den letzten Rest zu geniessen, 
und darum erfahrt auch der jTvanmukta noch Freude und Schmerz, wenn 
auch nicht in demselben >!nr:sse wie nndire Wesen. Aus denjenigen Hand- 
lungen jedoch, die er nach cicni entsciieidendcn Wendepunkt bei seiner völli- 
gen Gleichgiltigkeit gegen die Dinge dieser Welt noch ausüben ms^, erwächst 
kein Verdienst und keine Schuld mehr. Die Fortdauer seines gegenwärtigen 
Lebens bis zur definitiven Erlösung im Tode wird durch das in den Ved.änta- 
Texten ebenso übliche Gleichnis von der Töpferscheibe illustrirt, die auch 
nach der Vollendung des Topfes noch eine Zeit lang fortschwingt S. Ph. 
180—184. 

% 3. Das Mythologische. Die volkstümlichen Anschauungen von 
Himmeln und Höllen, von Göttern, Halbgöttern und Dämonen sind in die 
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philosophischen Systeme sowie in den Jinisinus und Buddhismus übergegangen. 
Jene übermeaschlichen Wesen aber stehen trotz ihrer höheren Organisation 
"und des grösseren Glücks« das sie geniessen, innerhalb des Saipsära und^ 
wofern sie nicht die erlösende I'.rkenntnis gewinnen, tiefer als lier Mensch, 
der dieses Ziel erreicht hat. Für die Sarpkhya-Philosophie sind diese mytho- 
logischen Vorstellungen noch von geringerer Bedeutung als für die Mehrzahl 
der anderen Systeme; sie werden in den SäiTikhya-Texten gewöhnlich nur 
dinn berührt, wenn die Bedeutung der Erlösung, des endgiltigen Anfhörens 
des Schmerzes, durch Vergleichung mit den niedrigeren Zielen, denen die 
Religion zustrebt (der hiininlischen Seligkeit oder der Wiedergeburt in der 
Person eines der Volksgötter) hervorgehoben werden soll. S. Ph. 1 88 — 190. 

V. DIE SPECIELLEN GRUNDANSCHAUUNGEN DES SYSTEMS. 

S I. Die Gottesleugnung. Der Glaube an die Volksgötter, d, h. an 
gewordene und vergängliche Götter (janyth'ara, käryesvara)^ ist unabhängig 
von der Frage nach dem ewigen Gott initydtiwa), von dem die Theisten 
annehmen, das^; er die Welt dun h seinen Willen erschaffen habe, erhalte und 
leite. Die Existenz emes solchen Gottes wird von der Säipkbya-Philosophie 
geleugnet und ist auch mit dem ganzen Zusammenhange des Systems unver- 
einbar. Der .Atheismus {niriivara-vädä) des Sämkhya-Systems ist hauptsäch- 
lich bedingt durch die T.ehre. dass der bewusstlosen Materie von X.ittir der 
Trieb innewohne, sich im Interesse der rein receptiven Seelen zu entialteni 
und durch die damit verbundene allgemeinnodische Vorstellung von der Nach* 
Wirkung des Thuns der lebenden Wesen, von der jene Naturkraft angeregt 
MwA in ihrer Wirksamkeit bestimmt wird. Die Anhänger \mseres Systems 
verteidigen ihren Atheismus durch den Hinweis darauf, dass die Entstellung 
des Unglücks auf dem theistischen Standpunkt ein unlösbares Problem sei; 
wie man auch die Sache wenden möge, immer würde ein Gott, der die Welt 
geschatten hat und regiert, dem Vorwurf der Grausamkeit und Parteilichkeit 
ausgesetzt sein. Es wird femer die sophistische Frage aufgeworfen, ob Gott 
nach der Ansicht der Theinten eine erlöste oder gelmndene Seele sei, und 
darauf die Antwort gegeben, dass eine erlöste Seele ohne alle Qualitäten und 
besonders ohne Willen sei, d. h. der Vorbedingung für das Ei^chaffen und 
Regieren entbehre, während Gott als gebundene Seele dem SaiiisSra angehören 
würde und in seiner Daseinsform nicht länger als eine Weltperiode währen 
könne. Der nahe liegende theistische Einwand, das? Gott dann eben keiner 
der beiden Categorien angehören könne, sondern eine Ausnahmestellung ein- 
nehmen mOsse, wird mit der Bemerkung zurückgewiesen, dass jede Argumen- 
tationsljasis felile, wo ein in seiner Art einziges Ding statuirt wird. Welches 
Gewicht in der Süipkhya Sc hule auf den thatsächlichen Mangel eines zwingen- 
den Gottesbeweises gelegt wurde, geht daraus hervor, dass dieser Mangel 
»o und so oft in den aphoristischen SärpkhyasQtras constatirt ist S. Ph. 
«91 — 195- 

S 2. Der übrige Inhalt des Systems. Ausser dem .-Vtlielsmus sind 
der spedelle Besitz der Sätnkhya-Philosophie die in den folgenden Capiteln 

zu behandelnden Ideen über Kosmologie, Physiologie und Psychologie. Das 
Sämkhya-Sy.stem erkennt zwei von Ewigkeit her und bii^ in alle Ewigkeit hin 
existirende, aber ihrem innersten Wesen nach verschiedene, also aus keinem 
höheren einheitlichen Princip abzuleitende Dinge an: die Materie und die 
Seelen. Die HeschreibunLC des We-.en-> und des ge.:enseitigen \'erhaltnisses 
dieser beiden Dinge bildet den eigentlichen Inhalt des Systems. Von histori» 
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schem Interesse i«?? eiiiL' .ilte, zuerst in Vyäsa's Voga-Coinmentar nachTOweiseiule, 
aber jedenlalls viel Iriilier torraulirte Vierteilung des Hauptinhalts, weil die- 
selbe eine unverkennbare Übereinsdmmiing mit dem ältesten Dogma des 
Buddhismus, dem von den vier heiligen Wahrheiten, aufweist, nur dass die 
Glieder 2 und 3 hier in umgekehrter Reihenfolge erscheinen: i) dasjenijje, 
wovon man sich bctrcieu muss, d. h. der Schinerz; 2) die BeiVemug, d.h. das 
AufhSren des Schmerzes; 3) die Ursache des Schmerses, d. h. die Nichtanter« 
Scheidung; 4) das Mittel zur Rcfreiuii<;, d. Ii. die unterscheidende Erkenntnis. 
Eine erscliöpfendere Inhaltsangabe des bäiiikhya-Systems durch Aufstellung 
von 10 GnitüdbegrÜfen {müiikMAa) vt uns m mem Fragment des Käjavärttika 
eilialten. S. Ph. 195—198. 

VI DDE MATERIE ALS WELTGANZES, KOSMOLOGIE. 

S I. Die Realität der Erscheintmirswelt. Die Frage nach dem 
Verhältnis von Sein und Niciitsein, die bekauntiich schon in den vedischen 
Sainbitas, dann roehrfoch in den älteren Upanisads (s. besonders ChSndogya 
Up. VI, 2, I, 2) und auch vielfach in der späteren Zeit in Indien erwogen 
wurde, besteht für das Sämkhya-System deshalb nicht, weil dieses lehrt, dass 
nur das Seiende aus dem Seienden hervorgehen kann. Unreal ist nach der 
SSipkhya-Philosophie allein dasjenige, was überhaupt von keinem Menschen 
vorgestellt wiid, wie der Sohn der Unfruchtbaren und ähnliche Undinge. Die 
ganze Erscheinungswelt dagegen ist real und von jeher real gewesen. In der 
Sämkhya-Känkä wird, obscnon sie die Lehre von der ewigen Realität der 
Producte erwähnt, die Frage nach der Wirklichkeit oder Un Wirklichkeit der 
Ersehe innngswelt noch nicht discutirt; ihre Wirklichkeit hat offenbar zur Zeit 
der Känkä noch keines Beweises bedurlc Erst nachdem Saipkara im Anfange 
des 9. Jahrhunderts die Lehre von der kosmischen Illusion zu dominirender 
Stellung erhoben hatte, verteidigten die Anhänger des Säipkhya-Systems ihren 
fundamentalen Lehrsatz. Die Realität eines Objectes folgt für sie einfach aus 
der Pcrception, vorausgesetzt, dass die Sinne des Wahrnchuicudeu gesund 
sind. Ebenso wird, um die buddhistische Theorie von der momentanen Dauer 
aller Dinge zu widerlegen, die Constanz eines Objectes durch die sinnliche 
Wiedererkennung bewiesen. S. Ph. 201 — 204. 

% 2. Die Urmaterie. Soll unsere Weltansdiauung wegen der unab- 
lässigen Veränderung, die wir in der Erscheinungswelt beobachten und für 
die \'ergangenheit erschliessen, nicht einem regressus in intinituni verfallen, so 
mübscn wir annehmen, dass dem materiellen Weltganzen ein einheitliches, 
ursprüngliches Flrincip zu Grunde liegt, das selbst nicht mehr aus einer an- 
deren Ursache hervorgegangen ist. Zu diesem Princij) gelangt die Säitikhya- 
Philosophie, indem sie von dem Grundsat^^e ausgeht, da5;s alles Grobe aus 
etwp.s Feinerem gebildet ist Die sinnlich wahrnehmbare Materie besteht aus 
den 5 groben Elementen Erde, Wasser, Feu«-, Luft (oder Wind) und Ädier 
(worunter der feine .Stoff verstanden wird, der die Aufi^al e liat, die Schall- 
wellen fortzutragen). Diese groben oder wahrnehmbaren Elemente müssen 
aus entsprechenden Grundstoften entstanden sein, die zwar schon die Cha- 
racteristica der groben Elemente besitzen, aber, weil noch nicht mit einander 
vermischt, sinnlich nicht wahrnehmbar sind. Da auch diese GrundstolTe noch 
begreiut sind, so müssen sie, wie alles Begrenzte, aus etwas anderem hervor- 
gegangen sein. Nun nimmt die Sätnkhya-Philosophie an, dass die Objecte 
der Wahrnehmung und Empfindung und die Organe, mit denen wir die Ob- 
jecte wahrnehmen und empfinden, d. h. die Sinne, einen gemeinsamen Ursprung 
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haben. Demzufolge sind die Grundstoffe ebenso wie die Sinne ans dem 
Ahaiiikära entstanden, d. h, aus der feinen Substanz desjenigen inneren Organs, 
das die Function hat, die Dinge zit dem Ich (oder der Seele) in Beziehung 
zu setzen. Dei Ahanikära hinwiederum weist,, weil er nicht functioniren kann 
ohne auf bestimmte Objecte Bezug zu nehmen, auf ein höheres Princip hin, 
das ihm diese Objecte bietet, nämlich auf die Buddhi, d. h. die Substanz des- 
jenigen inneren Organs, welches die Function der Feststellung und Unter- 
Scheidung besitzt Diese Erschliessung der früheren materiellen Prindpien 
beruht auf dem Gedanken, dass, gleichwie die Walirnehinuiic?:.fimctionen ihre 
materielle Basis in den Sinnen haben, auch solche Denktunctionen, wie »ich 
bin dies und das, dieses gehört mir, das ist von mir zu thun« eine materielle 
Basis (nämlich den Ahamkära) haben, und dass ebenso für die Functionen 
der Unterscheidung und Feststellung eine materielle Basis Cd. h. die Buddhi) 
anzunehmen ist. Da die Ahamkära- und BuJdla-I' u actioneu einander 
in dem Verhältnis von Product und Ursache stehen, so wird auch das gleiche 
Verhältnis für iluc beiden Substrate erschlossen. Nun ist aber auch die 
Buddhi nocii begrenzt und kann deshalb nicht die letzte Ursache der Dinge 
sein; der Urgrund der materidlen Welt, ans dem die Buddhi hervorgegangen 
ist, muss sich durch die Eigenschaften der Ewigkeit, Unbegrenztheit und All- 
gegenwart von allen Producten unterscheiden. D^e^e Urmaterie wird in den 
Sämkhya-Texten gewöhnlich mit den Worten prakrti und pradhätia bezeicluiet. 
Beide Worte aber werden, da alle Froducte ja nur Umwandlungen der Ur- 
materie sind und diese somit in allem Stoflflichen enthalten ist, auch xtir Be- 
zeichnims^ alles dessen, was zur Materie gehört, verwendet; insbesondere vver- 
den die mneren Organe und der gesamte innere Leib nicht selten so genannt 
S. Ph. ao4 — 309, «86. 

§3. Die drei Guijas. Die Entfaltung der Urmaterie und die Mannig- 
faltigkeit des VVeltganzen wird von der Samkhya-Philosophie durch die An- 
nahme erklärt, dass die Urmaterie trotz ihrer Einheitlichkeit und Unteilbarkeit 
aus drei verschiedfucn Substanzen bestehe, die guna genannt werden. Diese 
Vorstellung mnss, tla ilas S.linkli) a-System ohne sie nicht /a denken ist. auf 
KapUa zurückgeführt werden, wie bereits Iii S 5 bemerkt worden ist Die 
Übersetzung von guna mit »Qualität« ist schon deshalb unrichtig, weil diese 
secundäre Bedeutung des Wortes erst in der jüngeren Sütra-Litteratur, d. h. 
lange nach der Begründung dt^r STinkhya-Philosophie auftritt und guini in 
älterer Zeit nur »Bestandteil, Strähne« u. s. w, bedeutet Dass die drei Guj^as 
in der Säipkhya-Phflosophie wirklich nichts anderes sind als die Bestandteile 
oder Constituenten der Urmaterie, wird zudem durcli die ausdrücklichen Er- 
klärungen der Sämkhya-Texte und den Zusammenhang der Lehren erwie'^en. 
An dieser Auffassung hat mich der Widerspruch Jacobi's nicht irre gemacht, 
der Gött. gel. Anz. 1895, p. 303, 204 die Ansicht vertritt, dass die drei 
Gunas zwar narli d-r Anschauung der uns vorliegenden Sämkhya-Quellen 
Constituenten der Urmaterie seien, dass aber die ursprüngliche Bedeutung rl«?s 
Terminus gum »Qualität« gewesen sei, da das Sänikhya in eine Zeit zurück- 
gehe, in der im Bewusstsein der Inder die Kategorie der Eigenschaft noch 
nicht srljarf von der der Substanz gesondert war. 

Die drei Guijas fülueu die Namen sattva, rajas und tamas^ die jedoch 
zur Vermeidung von Missverständnissen nicht mit ihren etymologischen Be- 
deutungen als »Güte, Leitlenschaft und Finsternis« übersetzt werden dürfen 
und mir üherliaupt nicht übersetzbar erscheinen. Der Begründer des Sänikhya- 
Systems erkannte als die für den Mensclien wichtigsten Eigenschaften aller 
Dinge, dass sie entweder Freude, Schmers oder Gleicfagiltigkeit (Ajjathie, Be- 
stürzung) erwecken. Die Freude coordinirte sich ihm mit den Begriffen des 
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lichtes und der Leichtheit, der Schmerz mit di re!i der .\nregimg und Be- 
weglichkeit (Th■:it^gkeit^ die Apathie mit denen der .Schwere und Hemmung. 
Kapila zog nun den Schluss, dass alles Materielle aus drei Substanzen bestehe, 
deren jede sich vorzugsweise in den genannten Richtungen äussere. Die 
Mannigfaltigkeit der materiellen Prndiicte und die Verschiedenartigkeit der 
Eindrücke erklärte sich ihm durch die ungleiche und wechselvolle Mischung 
der drei Constituenten, die überall mit einander im Kampfe h'egen und ihr 
Wesen mehr oder weniger rein zur (Jeltung bringen, je nachdem es eJner 
oder zweien gelingt an einem bestimmten Orte die dritte oder die beulen 
anderen zu unterdrucken. Kommen die emzelnen Constituenten zur freien 
Entfaltung, so äussert sich das Sattva im Object durch Licht und Leichdieit, 
im Subject als Tugend, Wohlwollen, Glück, Heiterkeit u. s. w.; diis Rajas in 
der Welt der Objecte in Kraft und Hewe,irnn<f, im Subject als jede Art von 
Schmerz, Angst, Leidenschaft, Bosheit u. s. w., aber auch als Elirgeiz, Streben 
und Hätigkeit; das Tamas in der Welt der Objecte als Schwere, Starrheit 
und Dunkel, im Subject als Kleinmut, T'urrht, Stumpfsinn, Trägheit, Bewusst- 
losigkeit u. s. w. t)as Sattva dominirt m der Welt der Götter, das Rajas in 
tler der Menschen, das Tamas im Tier-, Pflanzen- und Mineralreich. 

Die beachtenswerteste Seite der Guna-Theorie ist die Zuriickfiihrung 
der mensclili« hen Individualität auf piiysisc he Ursachen; merkwürdig 
ist aber auch die Anschauung, dass Freude, Schmerz und Apathie nicht nur 
als Empfindungen in dem Lmem des Individuums, sondern auch als Correlate 
dazu in objectiver Realität in den Aussendingen existiren. Wegen der Lehre 
xon der Entstehung der Farben durch verschiedenartige Mischung der drei 
Constituenten s. S. Ph. 217. 

Wie Sattva, Rajas und Tamas in der Form des Products (kärya-rüpä) 
die entfaltete Welt bilden, so bilden sie in der Form der LTrsache {kärana- 
rüf>a\ die iinentfaltete Urmaterie. Kann aber die unbegrenzte, unteilbare 
Lrmaterie durch drei begrenzte Substanzen gebildet sein? Kann sie überhaupt 
aus Teilen bestehen? Auf die zweite Frage wird geantwortet: Ja, so wie ein 
einheitlicher Strom aus drei vereinigten Flüssen bestehen kann ; nnd die erste 
Frage wird durch die Erklänmg erledigt, dass die drei Constituenten nur 
insofern begrenzt sind, als das ganze Sattva, Rajas und Tamas sich nicht 
überall befindet, während es andererseits keinen Punkt im Universum giebt, 
an dem niclit wenigstens ein Minimum von 'eder dieser drei Substanzen vor- 
handen ist. Die unentfaltete Unnatene ist nach der Samkhya-Lehre der Zu- 
stand des Gleichgewichts {sämyä'Vasthä) von Sattva, Rajas und Tamas, d. h. 
der Zustand, in dem die Omstituenten in vollster Gleichmässigkeit und ohne 
Beziehung zu einander verharren. Während dieses Zustandes ruhen alle die 
Kräfte und Eigenschatten, die sich in der entfalteten Welt zeigen, in der 
Urmaterie keimartig ohne Bethätigung. Man darf aber nicht den Schluss 
ziehen, dass sich die drei Gunas in dieser Zeil in völliger Ruhe befinden; 
das würde der NaUir dieser sich ewig verändernden Substanzen widersprechen. 
Es fmdei viclinchr eine isoUrte Bewegung innerhalb jedes einzelnen Gui.ia 
statt in dar Weise, dass jeder sich zu gleichartigem, d h. das Sattva nur zu 
Sattva U.S.W, verändert. S. Ph. 20g — 22c, 237. 

% 4. Die Evolution und Reabsorption der Welt Wenn der 
Zustand des Gleichgewichts der drei Guqas gestört ist und diese anlangen 
mit einander zu ringen, so ent&ltet sich die Welt, indem zuerst aus der Ur- 
materie die Pud ihi, aus dieser der .Ahamkära, aus dem .Ahamkära die Sinne 
und die Grundstoffe und schliesslich aus den letzteren die groben Elemente 
hervorgehen (vgl. % 2). Ist dieser Evolutionsprocess {sarga, srsfiy sameara) 
zu Ende, so folgt eine Periode des Bestehens {stkiH)^ während deren die 
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schöpferische Naturkraft die Individuen und die einzelnen Producte hervor- 
bringt (Einzelschöpfung, visarga, -iyasfi-srsti); nac]i ilnu Abschluss dieser 
Periode beginnt die Reahsorption (gewöhnlich laya, pralaya gennnnt\ in letn 
die Producte von den groben Elementen an sich je in ihre tiuUcMcUe I r- 
sache zurückbilden, bis die Urmaterie sich wieder in demselben Zustand wie 
vor <ler Entfaltung t-efindet. Dieser Process der Welil iiltlunf,' un I Wdtar.fli. sunij 
wiederholt sich beständig in einem Kreislauf ohne Anfang und ohne Ende. 
Die ganze Lehre ist eine philosophische Ausgestaltung einer alten populären 
Vorstellung (s. IV § i am Schluss). 

Als Ursache für die Erschütterung {ksobhä) lies stabilen (}lelchgewiclus 
der drei Gui^as, d. h, für das Heraustreten der Urmaterie aus dem Zustand 
der Unthätigkeit, in dem sie sich zur Zeit der Weltauflösung befindet» wird 
von der Sämkhya- Philosophie der mechanische Anreiz angegeben, den die 
Seelen auf die von F.wipkeit her in einem Abhäni^Mgkcitsvcrhaltnis zu ihnen 
stehende Urmaieric ausüben. Ine Werke der beseelten Wesen, <lie in der 
vorangegangenen Weltperiode noch nicht ihre Vergeltung gefunden haben, 
fordern Eohn und Strafe in einer neuen Weltperiode; deshalb erwachen \\ r- 
dienst und Schuld, die während der Weltauflösung geschlafen haben, um eine 
neue Schöpfung ins Leben zu rufen. Merkwürdiger Weise wird die Not- 
wendigkeit des Reabsorptionsprocesses nicht in gleicher Weise durch einen 
aus dem Zusammenhange der Sämkhya-Lehren entnommenen Ciniml motivirt; 
denn Aniruddha und Mahädeva zu butra III, 5 können nicht ernstlich in Be- 
tracht gezogen werden. 

Die 1 i.ttaltung der Materie hat den doppelten Zweck, 1) den Seelen die 
Objecte der Erfahrung (des Genusses und Leidens, b/ioga) zu schaffen und 
2) die Seelen iur Erkenntnis des Unterschiedes ihrer selbst von allem mate- 
riellen und damit zur Erlösung (apaiarga) zu führen. Das letztere ist der 
eigentliche Zweck des Wirkens der Materie, das erstere im Grunde nur Mittel 
zum Zweck. Die Weitem faltung bewirkt also sowohl das Gebundensein samt- 
licher notii nicht aus dem \\'eltdasein ausgeschiedener Seelen als auch die 
Befreiung einiger weniger Seelen. Da die Materie ihre schöpferische Thätig- 
keit tur «lie^e letzteren bis in alle Ewigkeit einstellt, so würde mit der Er- 
lösung der letzten Seele jeder Grund für das Wirken der Naturkräfte, für die 
Evolution der Urmaterie fortfallen. Ein solcher .\bschluss aber i>t niemals zu 
erwarten, da die Zahl der Seelen unendlich ist. Die Eschatologi- U . s 11 
khya-S>stems umfasst also nur ia^ Geschick des Individuums, aber nicht da» 
der Menschheit und des Weltganzen. 

Während der Zeit der AVeltauflösung sind die unerlösten Seelen ebenso- 
schmerzfrei wie die erlösten, weil die ihnen zugehörigen inneren Organe nicht 
mehr als solche e.\istiren. Diese inneren Organe, die Träger aller Empfindung, 
haben sich in jener Zeit zur Urmaterie zurückgebildet, bestehen aber als 
Keime der entsprechenden, in der nächsten Weltperiode entstehenden Organe 
fort. Ebenso verharren Verdienst und Schuld sowie die .Nichtunterscheidung 
während der Weltauflösung als Dispositioneü. S. Ph. 220 2 28. 

S 5. Der Begriff der Causalität. Die Veranlassung für die Ent- 
stehung eines Dinges und der Stoff, aus dem es hervorgeht und besteht, 
werd n beide mit dem .\usdruck kärana »Ursache« bezeichnet; die Veran- 
lassung heisst nimitta-kärana »bewirkende Ursache«, der Stoff upäääna-kiirana 
»materielle Ursache«. Dementsprechend bedeutet auch das Wort kärya so- 
wohl »Wirkung« als »Product«. Die materielle Ursache gilt als Hauptursache 
des Products; die bewirkenden werden, weil sie nur Veränderungen an dem 
schon vorhandenen veraidassen, als «begleitende oder Nebenursachen« {salia- 
käri'kärana} angesehen. Die Säipkhya-Lehre von dem Causalzusammenhang 
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der Dinge beschäftigt sich deshalb lediglich mit dem Wesen der nuteriellen 
Ursache und ihrem Verhältnis zum Product 

Unser System geht von dem Grundsatz aus: ex nHiilo nihil fit. Jedes 
Froduct begreift seine materielle Ursache in sich und ist nicht ohne die Fort- 
dauer der letzteren möglich; es unterscheidet sich von der Ursache nur den 
Qualitäten, aber nicht der Substanz nach. Das Diadem ist somit nichts 
anderes als das Gold, der Tü]if nichts anderes als der Thon, nt:s dem er 
besteht Diese Lehre von der Coexistenz — oder technisch: von der Identität 
— von Ursache und Froduct {karya-käranä-*bhedei) hatte zur Folge, dass die 
Särnkhya-Philosophie die Entstehung und Vernichtung eines Products nicht 
anerkennt, sondern nur sein In-die-Erscheinung-treten {abhivyakti) und Aus- 
der-Erscheinung-treten (tirobhäi a) oder Aufgehen in der Ursache ilaya). Da 
nun nach dieser Anschauung nur die Form oder der Zustand des Products 
sich ändert, dieses selbst aber, bevor es in die Erscheinung und nachdem es 
aus der Ersclieinung getreten ist, genau so real ist als zur Zeit der Mani- 
festation, so hat die Säinkhya-Philosophie die Erkenntnis des Beharrens der 
Substanz in die Form der Lehre von der ewigen Realität der Producte {sat- 
kärya-viida') gekleidet. Die Anhänger des Sämkhya Systems werden deshalb 
sat-kärya-vadtn genannt im Gegensatz zu den asat-kärya-vaäm^ d. h. den 
Vertretern der Vaise$ika-Ny3ya-Philosophie, nach deren Meinung das Froduct 
vor setner Hervorbringung nicht existirt. Da sich die Theorie der Identität 
von Ursache unc! Product auch in dem die Realität der Erscheinnngswelt 
leugnenden Vcdanta-Syatem vortindet, und zudem mit genau deraelber» Be- 
gründung wie in den Säiplchya-Schriften, so dürfen wir dort eine Entlehnung 
aus unserem System erkennen. S. Ph. 228 — 233. 

S6. Die Producte. Ehe sich aus der groben Materie die Leiber der 
beseelten Wesen gebildet haben, sind bereits die feinen Substanzen vorhanden 
gewesen, aus denen die inneren Organe der Wesen bestehen. Wie sich aber 
die Sämkhya-Phüosophie die sellistandige Existenz der Buddhi, des Aharnkära 
und der Sinnesorgane denkt, wie sie meint, dass sich die feine Substanz dieser 
zunächst kosmischen Organe ohne einen animalischen Organismus entwickelt 
und dann gespalten habe, um bei der Entstehung der Körper die mdividuellen 
inneren Organe 7\\ bilden, das ist aus unseren Texten nicht zu ersehen. Wir 
er&hren nur, dass der »innere Leib« ursprünglich einer gewesen sei, dass 
aber die Verschiedenheit der den einzelnen Seelen eigenen moralischen Be- 
stimmtheit eine Spaltung in Individuen {vyakti-bheda) bewirkt hal)e. Als 
Teile 'les animalischen Organismus werden die inneren Organe im nächsten 
Capitei behandelt werden. 

Wenn aus dem kosmischen Ahamkara die GrundstofTe oder feinen Ele- 
mente {siiksma-hhüta, tar!viätra\ hervorgehen, so steht dieser unter dem Ein- 
fluss des Tamas und heisst bhütädi »Ausgangspunkt der Elemente«. Die Be- 
zeichnung tanmiUra »nur dieses« lehrt, dass in jedem der fünf Grundstoffe 
einzig und allein dessen specielle Eigentümlichkeit ruht, während von den 
fünf groben Elementen das nachfolgende jedesmal die Eigenschaft des voran- 
gehenden mitbesitzt, so dass also der Ätlier (als iräger des Tons) gehört, 
die LufV gehört und gefühlt wird n. s. w. Die noch nicht wahrnehmbaren 
feinen Elemente besitzen ihre Characteristica Ton, Gefühl, Farbe, Geschmack 
und Geruch nur in abslr.ti to, aber noch nicht die Varietäten des Tons ti. s. w., 
und können deshalb noch keine Empfindungen erregen. Die leinen Klemenie 
sind nicht unteilbar und Oberhaupt etwas ganz anderes als die ewigen und 
unendlichen Atome {anu, paramänu) der Vaisesika-Nyäya-Philosophie und des 
Jinismus. Die T.ehre von den Atomen wird von der Sämkbya-Philosophie auf 
das entschiedensie bekämpft. 
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Aus den Grundstoffen entstehen die groben Elemente {sthüla- oder maha- 
bhüta) in der Weise, dass sich zunächst der Ton-Grundstoff - - ohne irgend 
eine Verbmdung ^einzugehen, nur durch die Urmaterie gestärkt ^ zu dem 
groben Element Äther entwickelt; aus der Verbmdung des Ton-Grundstoffs 
mit dem Gefühls-Grundstoff entsteht die Lvifi, durch das Hinzutreten des 
Farben-Grundstoffs das Feuer, durch das des Geschmacks Grundstoffs das 
Wasser, durch das des Geruchs-Grundstoiifs die Erde. Die fiinf groben Ele- 
mente vermisdien sich nun wiederum, um die materielle Welt zu bilden, indem 
das Element Erde die allgemeine Grundlage abgiebt, während das Wasser 
befeuchtend und befruciitend, das Feuer fd. h. T.icht und W irme) reifend, die 
l^uft trocknend wirkt und der Äther für alle Dinge den Kaum giebt — Er- 
wähnt sei schliesslich hier noch, dass die Säipkhya-Lehre ebenso wie das 
Mimämsä-, Vedänta- und Yoga-System, aber im 'Wid'^rspruch mit der Vaise§ika- 
Nyäya-Fhüosophie, die Finsternis nicht einfach für die Negation des Lichtes, 
sondern für etwas reales erklärt S. Ph. 233 — 240. 



m DIE MATERIE ALS LEBENDER ORGANISMUS, PHYSIOLOGIE. 

S I. Der Organismus im Allgemeinen. Die Materie besteht in 

der organischen Natur aus denselben Elementen wie in der anorganischen 
Welt; aber eine wesentliche Verschiedenheit zwischen beiden beruht darin, 
dass jedes lebende Wesen etwas besitzt, was nun und nimmermehr aus den 
fünf Elementen hervorgehen kann: den Geist oder die Seele. Doch haben 
wir in diesem Capitel noch nicht die Seele, sondern die ungeistigen Bestand- 
teile der organischen Körper zu betrachten. Diese Uestandteile sind bei allen 
Ldbem die gleichen, ob es sich um überird&che oder irdische Wesen handelt 
Auch die Pflanzen haben einen Körper so gut wie Menschen und Tiere, 
trotzdem sie nur ein innerliches Bewusstsein, aber keine Fähigkeit Aussendinge 
wahrzunehmen besitzen und ein rein passives Dasein führen. Sie dienen 2aim 
Aufenthalte von Seelen, die bestimmte Sünden früherer Existenzen abzubüssen 
haben, und werden gewöhnlich als ein Apjjendix zum Tierreich angesehen. 

Der grüb-materieUe sichtbare Korper wird in der organischen Welt 
{bh&ta-sarga, bhpattika-sarga, dkätu-sanisarga) in der Regel von Vater und 
Mutter erzeugt und ist unt« allen Un^tSoden vergänglicla. Ai«nerdem aber 
besitzt jedes Wesen noch einen feinen oder inneren Leib, der zusammen mit 
der Seele aus einem groben Körper in den andern zieht. Dieser besteht in 
der Hauptsache (s. % 8) aus den Organen, die in den nächstfolgenden Para- 
graphen zu behandeln sind. S. Ph. 240 — 243. 

^2. Die Ruddhi. Die Verwendung des Wortes buddhi im Sinne 
emes bestiiuuitcn Organa, eines physisciien Bestandteils des Organismus ist 
auf das Säipkhya-System beschränkt; wo sonst in der Sanskritlitteratur das 
Wort in dieser Bedeutung imd nicht z ir Bezeichnung geistiger Fähigkeiten 
und I hätigkeiten gebraucht wird^ ist eine Ikeiaäussuog durch unser System 
zu constatirea Die Buddhi öt das Organ der Unterscheidung, der Fest- 
stelhmg, des Urteils und der Entschliessung {adhyavasäya) und damit das 
hervorragendste unter den inneren Organen; sie wird deshalb in unseren 
'i'exten sehr häufig mahat Ktattz'a) »das grosse (i'rincip)« oder maJtän »der 
grosse« genannt Die Buddhi steht als Oberorgan über dem Ahatpkara, wie 
dieser über dem Mauas und das Manas über den au seren Sinnen. In un- 
mittelbarer Verbindung mit der .*>eclc I i -fmdürh, bietet die Buddlü dieser die 
Objecte des Erkeiineiis und Emptindens tlar; sie ist der Sitz sämtlicher 
früherer Eindrücke, die fiir unser Denken und Handebi bestimmend sind, und 
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somit auch der Sitz des Gedächtnisses; der Antrieb zur Thätigkeit der Sinne 
geht von ihr aus, und ohne ihr Eint^reifen würde die Wirksamkeit Her übrieen 
Orgaue, deren sie freilich selbst nicht entrathen kann, resultaüos verlauten, 
Sie ist das eigentliche Werkzeug des Denkens und wird darum manchmal als 
citia »Denkori^an« nicht mit df. citi, idana »Geist« zu venveclisehi!) le- 
zeichnet. In keinem zweiten Froduct der Materie überragt das Sattva in so 
hohem Masse wie in der Euddhi die beiden anderen Gunas; trotzdem aber 
macht sich auch in ihr ein relatives Vorwalten entweder des Sattva oder des- 
Tamas in entsrlieidender Weise liemerkhar. Ks werden ;i< iit VLTSchiedene 
Formen (Attribute, Producte oder Zustände) der Buddhi hervorgehoben, von 
denen die ersten vier die Natur des Sattva und (£e anderen die des Tamas 
repräsentiren: Tugend, Erkenntnis, Gleichgiltigkeit gegen die Sinnenwelt, BesitB 
der iüien.atüiiirlicn Kraft und ihre vier Gegenteile. Sieben unter diesen nrht 
Zuständen verstricken die Seele in das Wcltdaseia; nm einer, die Erkenninis 
nämlich, fuhrt zur Erlösung. S. Ph. 244 — 248. 

$ 3. Der Ahainkara. Die Function des Ahamkära ist die Hervor- 
bringung von W:\hnvorste!i'iriL:cn {abhimäna) wie »Ich höre, fühle, sehe, ich 
bin reich, mächtig, ich tliue dies u. s. w.«, d. h. aller der Vorstellungen, bei 
denen der Leib oder die Organe mit dem von beiden verschiedenen Ich, der 
Seele, verwechselt werden. 

Wenn der kosmische Ahamkära das Manas aus sich entlasst, so stel.t er 
unter dem überwiegenden Einlluss des Sattva und heisst vaikrta oder raikärika; 
bringt er die zehn äusseren Sinne hervor, so steht er unter dem überwiegendea 
Einflu^s des R;;ja> und fielest tiiiiaia: Iir'n^t er die feinen Kiemente hervor, 
SO steht er unter dem Überwiegenden Einlluss des Tatnas und heisst bhütääi 
(vgl. VI S 6). Diese drei Formen des Ahaipkära bethätigen nun aber ihren 
speciellen Character nicht nur kosmisch durch die Erzeugung neuer materieller 
Principien, sondern auch in der Handlungsweise der Individuen, und zwar in 
der Art, dass der j a/^fr/a-Ahaipkära der 'Jhäter der guten Werke, der taijasa- 
Ahamkära der Thäter der bösen Werke und der MfiAft/i-Ahaipkara der Th'äter 
der heimlichen Werke i.st. Uber zwei weitere, in späterer Zeit hinzugefügte 
Formen des Ahamkära s. S. Ph. 249, ?5o. Dieser Schemntisiriing lioi^t i'.ie 
Idee zu Grunde, dass der Ahaipkara das innere I hatorgan ist und als 
solches seine Stelle zunächst der Buddhi, dem Denkorgan, hat Wo die 
morahsche Qualität des Handelns von der jeweiligen Mis( luitii; der drei Gunas 
in dem Ahamkära abhängig gedacht wird, kaim man einen mechanischen 
Determinismus constatiren. Da aber die Särnkhya-Philosophie in allgemein« 
indischer Anschauungsweise das Individuum für seine Werke verantwortlich 
macht lind Anfnrderungen stellt, deren Erfüllung die Willensfreiheit voraus- 
setzt, so stehen wir hier vor einem ungelösten Widerspruch. S. Ph. 248 — 252. 

S 4. Das Manas oder der innere Sinn. Das Wirkungsgebiet des 
Manas ist in dem Sainkhya-System enger l e^rcn/i als sonst in der indischen 
Philosophie. Abgesehen davon, dass dem M,in:>s die Functionen <!es Wün- 
schens und des zweifelnden Überlegens {ßainkai^a-vikai^au) zugeschrieben 
werden, ist es in der Säipkhya-Philosophie ein an sich indifferentes Central* 
organ, das seinen jeweiligen Character den Functionen der äusseren Sinne 
verdankt, deneri es sich angleicht Es vermittelt auf diese 'Weise die von 
den äusseren Sinnen dargebotenen Objecte dem Ahainkara und der BuddhL 
Dass verschiedene Empfindungen nicht gleichzeitig entstehen, wird als ein 
Beweis dafür angesehen, dass das Manas nicht den ganzen Körper erfüllen 
kann, sondern eine geringe (jedoch nicht atomistischej Grösse besitzen muss. 
S. Ph. 252, 253. 

S 5. Das innere Organ als Einheit Wie wir gesehen haben, gelten 
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Buddhi, AhaiTikIra und Mauas als besondere materielle Frincipien mit ver- 
schiedener Functionsweise ; trotzdem werden diese drei inneren Organe — 

wahrscheinlich unter dem Eiiifluss der Vedrintn-Anschnininiren • — in den 
Säipkhya-Texten häuüg als em einheitliches Innenorgam Kantaßjkaram) be- 
handelt, gewöhnlich aber nur dann, wenn ihre materielle Natur und ihre Ver- , 
schiedenheit von der Seele betont werden soll. Das Gesamt- Innenorgan 
des Samkhya-F\ stems besitzt alle die Qu:Uitäten, die anderweitig (z. B. in der 
Vaüe^ika-Nyiiya-Philüsopliie) der Seele zugesclirieben werden; es enispriciit 
wegen seiner Functionen und seiner ungeistigen Beschaffenheit vollkommen 
dem Nervensystem. Als eine Wesensäusserun g des Gesunit- Innenorgans wird 
in dem Sämkhya-System das Atmen betrachtet. Nach allgemein-indischer 
Annahme durchdringt der Atem, der als das Lebenspriucip gilt, den ganzen 
Körper in fünf verschiedenen Formen {präna^ apäna^ samäna, udäna, 7yä>tii \ 
die unter dem Cattunpsnnmen prätia ;^n=;::mmeni:ela?st wenleii; ülier die 
Wirkungsgebiete dieser fünf »Lebeiishauche« handelt in der Lilieratur unseres 
Sy^eras am aasflihrUcbsten Säipkhya-tattva-kaumud! zu KSrikS 39. Der 
Atem in dem eben angefßhrten collectivischen Sinne erhält und ernährt aber 
nicht nur den ganzen Orgiinismus, sondern ist auch nach der Sänikhya-1, ehre 
»unter der Leitung der mit ihm verbundenen Seele« das den Körper bildenile 
Princip. Mit dem Worte »Leitung« iaäMsßänä) soll jedoch lediglich ge>aj^t 
sein, dass der Körper durch den Atem im Interesse der Seele gebildet wird. 
Diese )A'crl):ndunü« <ler Seele mit dem Atem als dem deutliclisten N!t.rk- 
mal animalischen Lebens werden wir \ Iii % 4 als die Hauptursaciie kcnticn 
lernen, aus der die fiir sich seiende Seele zur empirischen Seele wird S. Ph. 
253—257. 

% 6. Die äusseren Sinne, imiriya »Vermögen, Kräfte« genannt und 
zehn an der Zahl, bestimmen in jedem Augenblick (he Wirksamkeit des 
inneren Sinnen, können aber andererseits ohne Verbindung mit ihm ni( ht 
functioniren. S;e herfallen in ibe fünf Wahrnehmungssinne (binidhniiiriya) 
Gesicht, Gehör, Geruch, Geschmack, Gefühl (oder Tai>täimv und in d.e 
fünf Thatanne {karmmdriya) Reden, Greifen, Gehen, Entleeren und Zeugen. 
Sie sind etwas übersinnliches \afmdriya\ aus ihren Func tionen zu ecschliessendes 
und nicht mit den sichtbaren Organen zu verwerhselii, in denen sie ihren 
Sitz haben. Unter den Functionen {irtti) hat man sich ein iiinauswach^ea 
{sarpixnä) der Sinne aus ihren körperlichen Sitzen gedacht und ihren Ursprung 
in dem Individuum, nicht in einem von Aussen kommenden Reiz gesucht 
S. Ph. 257—261. 

% 7. Die dreizehn Organe als Gesanuiicit. Die zelui äusseren 
Sinne werden mit Thoren verglichen, die alles hineinlassen, was hinein will; 

die drei inneren Organe mit Thorhütern, welcl\e niclu nur die Thore öffiiL-n 
und schliessen, sondern auch die hineingclangenden Wahrnehmungen und 
£n>pftndungen controllieren und ordnen. l )ie 'I hätigkeit der ersteren ist auf 
die Gegenwart be:^' in^mki , \sMlitcnd die letzteren sich ebenso auch mit der 
Ver;,':ini:enheit und Zukunft beschäftigen. Im übrigen aber sind sich alle 
dreizehn Organe in:»ofern gleich, ab sie aus eiuer gemeinsamen Ursache, d. h. 
wegeii der Entfaltung der nachwirkenden Kraft der Werke, in ThHtigkeit treten 
und zu einem gemeinsamen Zwecke wirken, d. h. um der Seele zur Krrcichung 
ihrer Ziele, des (ienusses und der KrUj>ung, zu verhelfen. Die Wirksunkeit 
sämtlicher Organe erfolgt spontan ohne eme bewu3^.te Leitung, aber bie er- 
^nzen und unterstützen sich trotzdem gegenseitig, als ob sie auf Verabredung 
und unter Kenntnis de?5 gegenseitigen Vorhabens handeUen. (lewohnliih 
folgen die Fim; T'f^nen der crü/t In. n Or ^ it.-^ :r ;f i 'nander, indem zuerst die 
äusseren .Sinne in 1 hätigkeit treten, daiaul das Manas, dann der .Xhatiikara 
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und schliesslich die Buddhi; doch kommt es vor, dass die Functionen der drei- 
zehn Organe, resp. wenn es sich nicht um sinnlich wahrnehmbare Dinge handelt, 
der drei inneren Organe gleichzeitig eintreten. (Nach der abweichenden 
Lehre der Vai»c.>ika-i'hJüsopliie liegt m solchen Fällen nur eine scheinbare 
rUeichzeitiglceit, in der That aber ein sehr schnelles Nacheinander vor). — 
])ie .^amtlichen Organe bilden nicht nur wegen ihres gemeinsamen Zweckes 
eme Einlieit, soadera auch wegen der Gleichheit ihrer natürlichen Beschaftea- 
heit; denn sie alle werden durch physische Ernährung erhalten und gestärkt 
Speise und Trank enthalten Bestandteile, die den Substanzen der Organe 
homogen sind. S. Ph. 261 — 265. 

S 8. Der feine oder innere Körper. Aus den dreizehn Urginen 
aisammen mit der ihnen Halt verleihenden Basis, nämlich den fünf feinen Ele- 
menten, wird der innere Körper gebildet, der gewöhnlich den Namen linga{-deha 
oder -s'artra) fiihrt. Er hetsst »chr^racteristisches Merkmal« deshalb, weil er 
Wesen und Character des Individuums bestimmt; denn di nach der Säijikhya- 
Philosophie keine qualitative Verschiedenheit zwischen den Seelen bestdit, so 
ist der innere Körper das Princip der Persönlichkeit und der Identität der 
Person in den zahllosen Existenzen. Nicht die Seele, sondern der innere 
Körper ist gut oder schlecht, weise oder thoncht u. s. w.; in ihm haftet die 
moralische Verantwortlichkeit, auf der die Metempsychose beruht Da er die 
Seele auf ihrer Wanderimg aus einem groben Leib in den andern begleitet, 
so kann er die verschiedenartigsten Formen annehmen und bald ein Gott, 
bald ein Mensch, ein Tier oder ein Baum werden, damit die See)e den an- 
gemessenen Lohn der ihr aufgeliürdeten Werke empfange. Der innere Körper 
bildet sich am Peginn eines Wcltalters imd währt, bis die erlösende Erkenntnis 
oder die Weltauflösung emtritt; aber nur die Erlösung der Seele bewirkt, dass 
der innere Körper fiir immer sich in der Urmatoie auflöst; für alle diejenigen 
Seelen, die bei der Reabsorption des Universums nodi nicht erlöst sind, ent- 
steht er zu Anfang der folgenden Weltperiode aufs neue. 

Der innere Körper bewirkt nicht nur die Metempsychose, sondern auch 
die Empfindung, für deren Zlustandekommen freilich die Vereinigung mit emem 
groben Leibe notwendig ist. Da es das Wesen des inneren Körpers ist, 
Schmerzen hervorzubringen, so dauert der Schmerz so lange, als der innere 
Körper sich auf seiner Wanderung befindet. 

Wenn auch die Buddhi der eigentliche Sitz der von allen Empfindungen, 
Wahmehmnngen und Erfahrungen hinterlns.senen Eindrücke und der auf diesen 
beruhenden Dispositionen {samskära, väsanä) ist, so wirken doch alle Organe 
bei der Hervorbringung derselben mit; und femer sind diese Dispositionen, 
die ebenso wenig wie das Weltdasein einen Anfang haben, für dte Individualität 
von solcher Bedeutung, dass sie mit Recht als Attribute des inneren Körjjers 
zu betrachten sind. Die Saipskäras, durch die ausser dem Gedächtnis auch 
der bistinkt, die Triebe, Gewohnheiten, Fähigkeiten und Talente bedingt sind, 
können lange — oft während vieler Existenzen — schlummern, bis sie, durch 
ein Ereigni-s angeregt, lebendig werden und die für ihre Bethitigung geeigneten 
Bedingungen tintien; bis dahin isi sich Niemand ihrer bewusst Unter allen 
Dispositionen, die natürlich bei jedem Individuum unaidlich zahlreich und 
mannigfaltig sind, i=.t die verhängnisvollste die einem jeden Wesen angeborene 
Anlage zum Nichtwissen iariiiyä samsßiära)^ d. h. zur Verwechselung von 
Geist und Materie. S. Ph. 265 — 272. 

S 9. Der grobe Körper. Die Verbindung des sichtbaren vergäng- 
lichen Leibes (j-Zv-v/'y } -lirlni], dessen (i.ittung in jedem einzelnen Fall 
durch die nachwirkende Kraft der W erke bestiuuiit wird, mit dem inneren 
Körper und der Seele heisst Leben, ihre Trennung Tod. Jedes Leben währt 
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so lange, bis diejemgen Werke, deren Frucht begonnen hat zu reifen {prä- 

rabdha)^ vollkommen j.'es"i]i:u >\w^\. Ülicr «!ie Vorstellung; en von der Ent- 
wickeln ng des groben Körpers im Mutterleibe s, Srupkhya-tattva-k.aum\idi zu 
Känkä 43. Unser System lehrt ebenso wie die Vaisesika-Nyäya-Phüosophie, 
dass der grobe Körper ledi^ich aus dem Element Erde bestehe, während er 
nach anderen Anschauungen aus mehreren Elementen verschiedener Anzahl 
gebildet ist S. Ph. 272—274, 

S 10. Die Zustände. A. Die regelmässig wechselnden Zu- 
stände, Wachen und Schlafen. In dem ersteren bethätigen sich Sattva 
und Raias, in dem letzteren herrscht das Tamas: beide Zustände beeinflussen 
nicht die Natur der Seele, sondern nur die der mneren Organe und der 
Sinne. Wachen ist der Zustand, in dem die inneren Organe durch sinnliche 
Wahrnehmung die Übjecte ihrer Thitigkeit empfangen; Schlafen zerfällt in 
Traumschlaf {s:apna) und Tiefschlaf isusupti). Während des Tr.inm<^rhl a f;; 
werden die inneren Organe ebenso wie im wachen Zustande durch CJbjecte 
alterirt, aber mit dem Unterschiede, dass ihre Functionen nicht durch Sinnes» 
Wahrnehmung, sondern nur durch die in der Buddhi ruhenden Eindrücke an- 
geregt \\ erden. Traumbilder sind also, weil auf inneren Afiectionen l)eruhend, 
nicht absolut unwirklich wie Undinge, sondern nur nicht in demselben Sinne 
wirklich wie die im Wachen gesehenen, in objectiver Realität existtrenden 
Dinare. Der Tief.schlaf ist die Negation aller Affectionen der inneren 
Organe, d. h, der Zustand völliger liewusstlosigkeit, während dessen aucli die 
in der Buddhi vorhandenen Saniskäras sich nicht bethätigen können. Im 
Tiefschlaf befindet sich die Seele vorübergehend in demselben Zustand wie 
in der Erlösung nach dem Tode; denn sie ist zur Zeit des Tiefschlafs voll- 
kommen ungebunden und schiuerzfreL Das gleiche gilt auch von zwei ab- 
normen, nur ausnahmsweise zu beobachtenden Zuständen, von der Ohnmacht 
und der bis zur Bewusstlosigkeit gesteigerten Versenkung. 

B. Die individuellen I ) iseinszustände (i'/iäva), acht an der Zdd, 
Tugend und Lasterhaftigkeit u. s». w. , sind bereits in diesem Capitel am 
Schluss von S 3 erwähnt worden. Sie sind gewöhnlich erworben ivaikrta\ 
aber sie können auch — die vier erstrebenswerten Zustände allerdings sehr 
selten, wie bei Kapila, der mit ihrem vollen Besitz geboren wurde — ur^ 
sprünglich {sämsidd/iika) oder natürlich ipräkrtika) sein. Doch gilt dieser 
Unterschied nur, wenn man allein das gegenwärtige Leben ins Auge fasst; im 
höheren Sinne besteht er nicht, da auch die sogenannten angeborenen Zu- 
stände durch das Verdienst oder die Schuld früherer Exi&teuzen erworben 
werdetu 

C. Die Zustände der verschiedenartigen Entfernung von dem 
höchsten Ziel. Unter dem Namen pratyaya-sarga »intellectuelle Schöpfung« 
— im Gegensatz zum bhüta- oder bhautika-sarga (s. ooen % \) — wird die 
Stufenleiter Irrtum ivipan'aya)^ Unvermögen {aiakH)y Befriedigung ißusß) und 
Vollkommenheit isUU/ä) zusammengefassL Unter »Unvermögen« wurde dabei 
ursprünglich die durch den Irrtum bedingte Unfähigkeit zur Meditation ver- 
standen; »Befriedigung« bedeutet das durch Meilitation und Weltentsagung 
bedingte GlucksgefdhL Die Lehre von diesen vier Zuständen hat zu einer 
höchst absonderlichen Classificirung geführt, durch die sich für den Irrtum 
nicht weniger nis 62, für das Unvermögen 28, Rir die Befriedigung 9 und 
für die Vollkommenheit 8 verschiedene Formen ergaben. Diese Unterarten 
sind ferner mit wunderlichen Bezeichnungen benannt, von denen die für die 
einzelnen Formeu der Befriedigung und Vollkommenheit gewählten grössten- 
teils Beziehungen zu den ßegriflen Wasser, Hut und Überfahrt Ivaben und 
deslialb wahrscheinlich im Zusammenhang mit dem bei den Buddhisten be- 
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liebten Bilde von der Überfahrt fiber den Ocean des SaipsSra in den Hafen 

des Nirväna stehen. Ich verweise wegen der Einzelheiten auf S. l'h. und 
meine Ubersetzungen der Sarjikhya-Texte und möchte hier nur die folgenden 
2wei Punkte herausheben. Der Irrtum wird in fünf Hauptarten zerlegt, die 
begrifflich für unser System von Bedeutung sind: arü/yd »Nichtwissen«, d. h. 
Ver\vechselun£r 'ind Vermengung von Geist und Materie, ü.'/nifil »Subjectivis- 
muä«, d. h. der Wahn der Götttr, dass ihre übernatürlichen Kräfte ilircm 
Selbst angehörig und unvergänglich seien, ulf^a »Verlangen nach sinn- 
lichen Genüssen«, d7esa »Abneij^ung gegen die I]ii;dermsse des Sinnengenusse^«, 
abhiniveia »Furcht vor Tod und Gefahr, das Hängen am Leben«. Unter 
den Begriff des Unvermögens fallen nach unseren Texten die Defecte der 
Sinnesorgane und die den einzelnen Formen der Befriedigung und Vollkonunen» 
heit entgegengesetzten Zustände, resp* die Störungen jener Zustände. S. Ph. 
274—284. 

S 11. (Anhang zu VI und Vll), Die Materie als einheitlicher 
Begriff. Die als Einheit betrachtete materielle Welt besitzt zwei characte- 
ristische Qualitäten: Raum und Zeit, die im metaphysischen Sinne für ewig 
und allgegenwärtig erklärt werden. (Der Vedänta lässt den Raum aus dem 
Atman entstanden sein; nach der Vaise^ika-Nyäya-Philosophie sind Zeit imd 
Raum ewige Substanzen). Da in der empirischen Welt Raum und Zeit als 
begrenzt erscheinen, so werden sie in dieser Eigenschaft anders beurteilt, 
nämlich als der durch die körperlichen Dinge, rcsp. durch die Bewegungen 
der Himmelsgestime bestimmte Äther. 

Gewöhnlich wird die Materie als ein Ganzes im (Gegensätze zu den Seelen 
bcliand lt ; ihr Verhältnis /11 diesen ist das des Besitzes zu dem Besit/er \i-a- 
svami-bhava) oder des Genossenen zu dem Geniesser {bhogya-bhoktr-bhava). 
Dieser Zusammenhang, der von Ewigkeit her besteht, aber mit Bezug auf jede 
einzelne Seele gelöst w^erden kann, beruht in letzter Instanz auf ile; N'i< lit- 
unterscheidung von Geist und Materie. Da nun aber diese Nichtunterscheidung 
ebenso wie die erlösende Unterscheidung nicht der Seele, sondern der Buddht 
angehört und da die Buddhi Materie ist, so wird die Materie als die I V^sk rin 
und TJrficicrin der Seelen bezeichnet und dafür verantwortlich gemacht, dass 
die gebundenen Seelen noch nicht erlöst sind. Die Aufhebung des Zusammen- 
hangs zwischen den Seelen und der Materie liegt ebensowohl im Interesse 
der letzteren; dom der Schmerz in seiner objectivcn Realität ruht in dem 
materiellen Innenorgan, und nur ein Reflex des Schmerzes fUUt in den Spiegel 
der Seele. 

Das ganze SSipkhya-System ist auf die Lehre der absoluten Wesens- 
verschiedenheit von Seele und Materie gegründet, die sich nur insofern gleich 
sind, als sie beide keinen Anfang und kein Ende haben. Die Seelen sind 
ewig unveränderlich ykutast/ia-miya), die Materie ist ewig der Veränderung 
tmterwoifai (parinomi-nityä). Die Verschiedenheit beider ist i^her in Säiiv- 
kbya-kärikä 11 beschrieben; vgL auch unten VIII $ 1. S. Ph. 285 — 290. 

Vin PSYCHOLOGIE. 

S 1. Beweise für die Existenz der Seele. Übschon das Dastai 
der Seele {ätman, pums^ purusa) von niemand bestritten wird und durch sich 
selbst evident [in atah sidäha^ si ayamprakäsa) ist, finden sich in den Särnkhya- 
Te.xten doch folgende Beweise dafür, i ) Wenn es keine Seele gäbe, so wäre 
das Ichbevvusstsein und besonders die Vorstellung »Ich erkenne« unmöglich, 
ebenso «'te der Schatten ohne den Schatten werfenden Gegenstand oder das 
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Süd oline seine Grundlage. 2 ) Weil alles zusammengesetzte zum Zwecke eines 
andern da ist und alles materjelle zusammengesetzt ist, muss es etwas unzusararaen- 
gesetztes und mithin von allem materieiien verschiedenes geben; sonst würde 
man einen regressus in infinitum erhaltea 3) Die svreckmässigen Entfaltungen 
und Verbindungen der Muterie \v"rden unerkllirlich sein, wenn die ganze un- 
geistige Materie nicht von einem geistigen Frincip regiert wurde. Dieses 
geistige Princip ist nach dem Särnkhya-System die Gesamtheit der Seelen, 
die nicht etwa durch bewussten Willen, sondern in rein mechanischer Weise 
durch üir I Jo.ise; Vorhandensein auf die Seelen einwirken. 4) Da die inneren 
Organe die irreude, den Schmerz u. s. w. als etwas ihnen wesentlich ange- 
hSriges besitzen, mithin empfimden» Object sind, so können ne niclit 
empfindaides Subject sein, weil ein und dasselbe Ding nicht zugleich Sub- 
ject und Object sein kann (vgl. III $ 4). Das demnach 2a erschliessende 
Subject ist die Seele. S. Ph. 294 — 296. 

$ 2. Das Wesen der Seele an sich. Die absolute, an sidi seiende 
(Jkeifa/a) Seele wird definirt als Geist (ci/, citi, cetana, caitanya, auch »Licht« 
prakäia genannt), d. h. als reines, objectioses, sich selbständig nicht zu be- 
thätigen vermögendes Denken \^cin-mätra). Die Seele besitzt keinerlei Attri- 
bute und Qualitäten; was von ihr ausgesagt werden kann, ist ausschliesslich 
negativer Natur. Sie hat keinen Anfanp; und kein Ende (ein Grundsatz, mit 
dem die Vorstellung der Unsterblichkeit im volkstümlichen Sinne, d. h. der 
ewigen bewussten Fortdauer, nichts zu thun hat); sie besteht nicht aus Teilen 
und ist schon deshalb unvergänglich. Da alles aus Teilen zusammengesetzte 
von liegrenzter Ausdehnung \ madhyama- oder paricchinnaparimänd) ist, SO 
musste die Seele entweder tlir unendlich klein oder unendlich gross erklärt 
werden; denn zu der Vorstellung von der Raumlosigkeit des an sich seienden 
ist man in Indien ntdit vorgeschritten. Innerhalb der Särnkhya-Schule hat 
zuerst die Anschauung geherrscht, dass die Seele unendlich klein sei, wie sich 
aus einem Fragment Paücasikha's ergiebt, in dem die Seele anu-mätra genannt 
wird. Obwohl diese Theorie über die Grösse der Seele vortrefflich zu der 
Särjikhya-Lehre von der unzähligen Menge individueller Seelen und überhaupt 
in den Zusammenhang unseres Systems passt, ist sie doch schon vor dem 
5. Jahrhundert n. Chr. aufgegeben worden; denn ausser Pancasikha erklären 
alle Sfiipkhya-Lehrer von Isvarakrwa an — offenbar unter dem Einfluß der 
Vedriuia- Philosophie — die Seele für allgegenwärtig oder unendlich gross 
(vibhu, vyäpaka, parama-tnahat). Die Seele ist nach dem Särnkhya-System 
ferner bewegungslos (wodurch die volkstümliche Anschauung von ihrer Wan- 
derung widerlegt wird), unveiÄnderlich, absolut unthätig, d. h. willenlos, und 
unberührt von Freude, Schmerz und allen sonstigen Affectionen. Sie i>t — 
mit einem Worte — ewig frei {mtya-mukta)\ man darf ihr also direkt weder 
ein Gebundensetn noch ein Erlöstwerden zuschreiben. Die bekannte Lehre 
des Vedanta, dass die Wonne iänanda) e'>enso wie Sein und Denken ZU dem 
Wesen der Seele gehöre, wird mit der Bemerkung zurück crewiesen, dass rein 
geistiges Wesen und Wonnenaiur sicli gegenseitig ausschiiessen. DaSS die 
Seele schliesslich zwar eine Substanz idravya) aber immateriell ist, war schon 
früher erwähnt. Weil sie unpi -du t v {aprasava dharmhi) ist und mithin 
nirht die l'ähi<^keit besitzt sich irgendwie zu entfallen, uird auch die Vi d"iiitrt- 
Lehre, dass die Seele nicht nur causa cfficiens, sondern auch causa matci iahs 
der Welt sei, abgelehnt Trotz aller dieser N*ef;attonen ist der Begriff der 
Seele für das S.iiiikliya-Systeni do< Ii vun iler gr'>i>len Wichtigkeit, wic sich 
besonders aus S 5 unten ergeben wird. S. Ph. 296 — 302. 

K 3. Die Vielheit der Seelen. Einen der wichtigsten Unterschiede 
des $:iinkh)'a von dem Vedänta-System bildet die Annahme einer unendlichen 
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Anzahl individueller Seelen. Diese Lehre wird begründet durch die ver- 
schiedene Verteilung von Geburt und Tod, durch die Verschiedenartigkeit 
der Handlungen, die zwar den inneren Organen angehören, aber auf die 
Seele Übertragen werden, und durch die Mannigfaltigkeit der WohnsÜUten, 
d. h. durch die Thatsache, dass die Seele in so verschiedenen Körpern, wie 
es die der Götter, ^TeIlschen und Tiere sind, wohnt und wirkt. S. Ph. 303, 304. 

S 4. Das Verhältnis der Seele zu den Organen, zum Leibe 
und zum Handeln. Die an sich seiende Seele wird zur empirischen (jhMi) 
durch die Verliiiidung mit ihren Unikleidungen {upädhi), d. h. mit dem Innen- 
organ, den Sinnen, dem Körper und hauptsächlich dem Atem als dem 
Princip, das den Körper bildet und das Leben bedingt (vgl. VII S 5). Dieser 
Zusammenhang einer jeden Seele mit ihren Upädhis besteht von Ewigkeit her, 
wird nur während der Weltanflösun': unterbrochen und währt bis zur Erreichung 
der unterscheidenden Erkenntnis. Obwohl die üeele Herr und Leiter ilirer 
Upädhis ist, weist sie, weil willenlos, ihnen doch nicht an, was sie llmn 
sollen; und die Organe arbeiten für die Seele, ohne sich ihrer Thätigkeit be- 
wusst 7x\ sein, kdiglich in Folge der blinden Triebe der Materie. Die Herr- 
schaft und Leitung der Seele besteht einfach darin, dass diese durcli ihr 
blosses Dasein die Organe zur Wirksamkeit anregt und mit ihrem Lichte er- 
leuchtet Wie aber die Sonne durch das Bescheinen der Erde keine Ver« 
Hndenmg erleidet, «o tritt auch die Seele nirht im perintrsten aus ihrer In- 
ditterenz heraus, wenn sie den Organismus durch das von ihr ausstrahlende 
Licht mit bewusstem Leben eifUUt. Eine wirkliche Verbindung der Seele 
mit den Organen und dem Leibe existirt also gar nicht, es gibt in Wahrheit 
gar keine empirische Seele, sondern unter dieser Bezeichnung ist nur der von 
der Seele durchleuchtete Complex der Upädhis zu verstehen. Die Seele 
selbst ist immerdar unabhängig von ihren Upädhis imd deren Aftectionen. 
Die I'rkenntnis dieser Thatsache herbeizuführen ist die eigentliche Aufgabe 
der Säipkhya-Philosophie. 

Dass auch die Werke nur in uneigentlichem Sinne der Seele zuge- 
schrieben werden, wie Sieg und Niederlage dem König, ergibt sich schon aus 
dem eben gesagten. Die Seele ist unfähig zu jeglicher Thätigkeit, und das 
in Wirklichkeit handelnde Princip ist der Ahamkära (s. VII % 3}. Es scheint 
aber, als ob die Seele handle, weil der ungeistige Ahaipkarä nur in Folge 
des belebenden Lichtes wirkt, das von der Seele aus auf ihn fällt, und weil 
der Aharnkära den Wahn erzeugt, dass das Ich, die Seele das handelnde (und 
leidende) Subject sei. Die Werke, obwohl der Seele nur durch die Nicht- 
unterscheidung aufgebürdet, gelten trotsdem als ihr Eigentum, durch das sie 
ein bestimmtes nur für sie wirkendes Innenorgan »erwirbt«. Da dieser sich 
durch sich selbst ewig erneuernde Besitz aber der Seele ohne eigenes Zuthun 
zu Teil wird, so trägt sie keine Verantwortung für die Werke und wird des- 
halb auch nicht durch Lohn oder Strafe betroffen. S. Ph. 305 — 309. 

% 5. Die Aufgabe der Seele. Welche I^edeut'in'g die .Seele für das 
empirische Dasein des Individuums hat, ist schon im vorigen Paragraphen an- 
gedeutet Durch ihr Vorhandensein bewirkt die Seele nicht nur, dass die 
Organe in Thätigkeit treten, sondern sie bringt auch alle Functionen und 
Affectionen {vrtti) der Organe zum Bewusstsein. Die durch die Sinne ver- 
mittelten Wahrnehmungen, die durch solche \\'aliruehinungen im Verein mit 
der Erinnerung hervorgerufenen Schlussfolgerungen, Begierde, Abneigung, 
Freude, Schmerz und andere Leidenschaften, der durch sie angeregte und 
r^eleitcte Wille. — k irz alles, was in unserem Innern vor sich geht, besteht 
in Veränderungen oder Modificationen ivikära , parttiämd) des Innenorgans, 
so dass dieses in jedem Augenblick eine andere Form annimmt Diese be- 



Digitized by Googb 



DC Gebvmdensein und Erlösung. 31 



standige Umgestaltung des Innenorgans ist nun im Princip nicht von den 
Veränderungen verschieden, die sich unablässig iu der Aussenwelt vollziehen; 
alle inneren Vorgänge sind zunächst rein me hanische Alferationen der Materie 
und müsäteu als solche unbewus$t bleiben, wenn die Seele nicht »vermöge 
ihrer Nähe« das Udit des Benrusstseins auf sie ergösse. Das in der Buddhi 
befindliche Sattva, das auch als lichtartig oder erleuchtend { prakäiaka) be- 
leichnet wird, ist hierzu durchaus unfähig; denn die hthaftigkeit de*; mate- 
riellen, ungeistigen SaUva ist nur geeignet und berufen, die mechanischen 
Wahrnehmungs* und Denkfiinctbnen T/Säisra-srJn') hervorzubringen. Die davon 
grundverschiedene Lichthaftigkeit der Seele ist keine Eigenschaft — denn die 
Seele besitzt keine Qualitäten — , sondern das I.irht ist die Seele selbst, d, h. 
es bildet ihr Wesen {ätma-svarüpaj. Daraus tolgi, dass die von der Seele 
aasgehende Erleuchtung des Innenorgans niemals eine Unterbrechung erfahren 
kann, mit anderen Worten: dasseskeine unbewusst f)lf.'il)f*ndt*n inneren 
Vorgänge gibt Das Gebiet des Unbewussten unifa^st nach der SZupkhya- 
Philosophie lediglich die in der Buddhi ruhenden Eindrucke oder Dispositionen, 
die noch nicht zum Leben erweckt sind. 

Die Sämkhya-Philosophie versteht unter der Seele nicht etwa eine wirklich 
leuchtende Substanz, sondern will den Ausdruck, dessen &ie sich bedient, ab 
einen metaphorischen aufgefasst wissen. In demselben Sinne, in welchem von 
ü'rin T.i( hte der Seele gi -j rochen wird, gebrauchen unsere Texte noch ein 
aniierc.^ Bild; sie vergleichen nämlich die Seele auch mit einctn Spi(>gel, in 
dem die inneren Organe reüectiren. Für beide Gleichnisse kommen dieselben 
techmschen Ausdrücke eki^ä und praHHmba »Abbild, Reflex« zur Verwen- 
dung; mit ihnen wird sowohl das von der Seele auf die inneren Organe 
fallende Licht als auch die Spiegelun;^ der inneren Organe in der Seele be- 
2eichnet Wenn dieses vielbesprochene »Retlectiren« illusorisch [mithyä) ge- 
nannt wird, soll damit nicht seine Existenz geleugnet werden, sondern nur 
gesagt sein, dass der Vorgang nicht ist, wa^ t-r zu sein si.heint, nämlich 
eine Affection der Seele. — Da die Öeele ohne iiiUe des ianenorgans nichts 
e^ennen kann, so ist auch zur &kenntn» der Sede selbst ein »Reflex« er- 
forderlich Das Innenorgan muss unter Ausschliessung alles andern ein Ab* 
bild der Seele in sich aufnehmen; wenn dies geschehen ist, so bringt die 
Seele diesen ihren Reflex und damit sich selbst zur bcwussten Erkenntniss. 
& Ph, 309 — 3id. 

LX. GEBUNDENSEIN UND ERI.ÖSUNG. 

S I. Das r, -rltundensein und seine L'rsache, die Nichtunter- 
scheidung. Der Zustand des Gebundeoseins {batiäha) ist gleichbedeutend 
mit dem bewussten Leben; er ist die »Verbindung mit dem Schmerz«, unter 
welchen Begriff der Pessimismus der Sämkhya-Philosophie auch die Freuden 
rechnet ('s. III S 2 f. Der Schmerz nun gehört, wie wir gesehen haben, nicht 
der Seele an, sondern dem inneren Organ, resp. dem feinen Körper; doch 
ist damit der Thatbestand nur halb erklärt In unseren Texten wird ebenso 
oft geleugnet wie behauptet, dass die Seele gebunden s.^, - ■ ein anscheinender 
Widersprv.rh , der auf folgende Weise gelöst wird. Km wirkliches ipära- 
märthika) Gebundensein der Seele, d. Ii. eine Verbindung mit dem Schmerz 
in objectiver Realität {tnmba)^ existirt zwar nicht; aber der aus dem Innen- 
organ auf die Seele fallende Reflex des S« hn»' rzes hat, ohne einen wirklirhen 
Eintluss auf die Seele auszuüben, doch den Erfolg, dass durch ihn die natür- 
liche Schtacr-ilosigi<cit der Seele verdeckt wird. Wenn von dem Gebunden- 
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sein der Seele gesprochen wird, so ist damit gemeint, dass die Seele den in 

dem Körper liefmdliclien Schmerz zum Bewusstsein bringt. Diese X'erbin- 
dung der Seele mit dem Schmerz, die das eigentliche Übel alles weitlichen 
Daseins ist, darf nicht ab etwas der Seele wesentliches betrachtet werden; 
denn dann könnte diese Verbindung überhaupt nicht aufgehoben werden; auch 
wird sie nicht durch besondere Veranlassungen hervorgerufen, sondern einzig 
und allein durch die Nichtunterscheidung von Seele und Materie (ge- 
wöhnlich avheka genannt). Jedermann ist zwar im Stande die grobe Materie 
Tou der Seele zu unterscheiden; aber ernste Anstrengungen sind erforderlich, 
um die Verschiedenheit rler Seele von den materiellen inneren Organen, die 
Verschiedenheit der geistigen Natur der Seele von dem scheinbar geistigen 
Sattva zu erkennen, das in der Buddhi die Denkfunctionen (im weitesten Um- 
fang des Wortes) hervorruft. Die Nichtunterscheidung ist mittelbar Ursache 
des Gebundenseins, weil sie alle Leidenschaften und Betjierden erzeugt, die 
den Menschen an das welUiche Dasein binden, und somit auch das Handeln 
veranlasst; unmittelbar aber ist sie es nach der Säipkhya-Lehre dadurch, 
dass sie das Reflectiren der Functionen des Innenorgans, insbesondere also 
des Schmerzes, in der Seele bewurkt. Die bewusste Schmerzempfindung wird 
mitbin als eine direkte Folge der Nichtunterscheidung betrachtet. — Die 
Nichtunterscheidung ist bedingt durch eine unheilvolle Disposition, die allen 
Wesen angeboren ist. Da diese Disposition die Xachwirkang der Nichtunter- 
scheidung in dem vorangegamgenen Leben ist, die ihrerseits wiederum aus 
dar entsprechenden Disposition hervorgegangen sein rouss u. s. f., so liegt 
hier eine Continuität ohne Anfang vor, ein regressus in infinittim, an dem in 
diesem Fall die Säi{ikhya-Fhilosophie keinen Anstoss genommen hat S. Ph. 
316 — 323. 

S 2. Die Erlösung und ihre Ursache, die Unterscheidung. 

Wenn die eben bescluiebene Verbindung der Seele mit der Materie gelöst 
ist, so wird der Seele nicht etwa eine übernatürliche Kraft, Erkenntnis oder 
Wonne zu Teil. Die Erlösung (gewöhnhch mukti, moksa oder apavarga ge- 
nannt) wird als das absolute Aufhören des Schmerzes oder als die Unmög- 
lichkeit seiner Wiederkehr definirt. Sie besteht in der endgiltigen Isolirung 
{katvalya) der Seele, d. h. darin, dass das schmerzvoll afficurte Innenorgan 
nicht mehr von dem Lichte der Seele beschienen wird. Wenn aber der 
Schmerz nicht mehr 2um Bewusstsein gebracht wird, so gilt das gleiche 
natürlich auch von allen anderen Affertionen. Die Seele dauert alsij im Zu- 
stand der Erlösung zwar individuell fort, aber in absoluter Bevvus&iiosig- 
keit. Das ergiebt sich nicht nur aus dem Zusammenhange des Systems, 
sondern auch aus der ausdrücklichen Erklärung, dass schon bei Lebzeiten 
derselbe Zustand, wie in der Frlö-^ung nach dem Tode, vorübergehend er- 
reicht wird, nämlich während tles tiefen traumlosen Schlafe^, der Uhnmaclit 
und der bis auf das höchste Maass gesteigerten Versenkung. 

Um das höchste Ziel zu erreichen, gibt es nur ein Mittel. T>ass weder 
weltliche noch rituelle Mittel geeignet sind die Erlösung herbeizuführen, haben 
wir bereits III S 2 gesehen; ebendaselbst % 3 sind auch die Anforderungen 
zax Sprache gekommen, welche die Säiiikhya-Philosophie an denjenigen stellt, 
der nach dem erlösenden Wissen trachtet. Aber alles das sind nur Förde- 
rungsmittel, die oft angewendet werden, jedoch selten zum Ziel führen. Wie 
die Finsternis nur durch das Licht vertrieben wird, so kann auch die Nicht« 
unterscheidung, auf der das Gebundensein beruht, allein durch die Unter- 
scheidung beseitigt werden. Wenn die absolute Verschiedenheit der Seele von 
der Materie, d. h. von den inneren Organen, erkannt ist, so weiss man, dass 
die Seele ewig frei ist, dass Gebundenseio und Erlösung der Materie angehören. 
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Ist die Seele durch diese Erkenntnis /um Fürsichsein {svarüpe 'vasthäna^ 
STarüpa-frali't/iä) gelangt, so löst sich das Innenorgan, das ihr bis zum 
Augenblicke der Befreiuag angehürte, auf; der feine Körper, der bis daiiin 
den Kreislauf der Existenzen bedingte, bildet sich air Urmaterie zurück. 

Die Erlösung bei Lebzeiten (s. IV S 2 ) ist die unmittelbare X'orstufe der 
wahren definitiven Erlösung {ruieha-mukti), die im Augenblick des Todes ein- 
tritt Dos Leideu der Welt, da^ tu alle Ewigkeit fortdauert, vermag die be- 
wttsstlose Ruhe des Erlösten dann nicht melur zu störoi. S. Fh. 323 — 329. 



g I. Verhältnis des Yoga zum Sämkhya. Das Voga-Systeni gilt 
in der indischen Litteratur allgemein für eine Weiterbildung der atheistischen 
\miivara) Säinkhya-Philosophie iiu tlieistischea {sesvara) Sinne. Die enge 
Verbindung der beiden Systeme wird durch das häufige Compositum säntkhya- 
\c:;a zum Ausdruck gebracht und auch oft in anderer Weise betcmt. Das 
Haupt-I-ehrbuch des Yoga-Systems führt den Namen ssiml-hva-praviunna »aus- 
führliche Darstellung des Särpkhya«, aUo uenselüen iNamen, den man auch 
den späteren SaifikhyasQtras gegeben hat Im Mahäbhärata werden Säiiikhya 
und Yoga geradezu als eins bezeichnet, und derjenige wird weise oder im 
Besitz der Wahrheit seiend genannt, der die Einheithchkeit beider Lehren 
erfasst hat {ekam saiiikhyam ca yogam ca yah pasyati) Diese Auffassung 
ist vollkommen berechtigt; denn mit Ausnahme der Gottesleugnung sind sämt« 
liehe Sänikh} .! Anschauungen von Bedeut ihl; 'n das Yoga Sv^tcm übernommen 
worden: ausser dem allgemein-indischen Glauben au die Ewigkeit des Welt- 
daseins, an cUe Metempsychose und an die Unverbrüchlichkeit des Gesetzes 
dei Vergeltung die speciellen Lehren in Erkenntnistheorie, Kosmologie, l'hy- 
siologie und Psychologie, so'vic die Sämkhya-Theorie, dass die Erlösung der 
Sede aus dem Kreislauf der Existenzen allein durch die unmittelbare Erkennt- 
ais der Verschiedenheit von Geist und Materie zu erreichen sei. Auch ist 
die Erlösung in dem Yoga-System — wenigstens in der lu ^prünglichen unver- 
fälschten Yoga- Lehre — nichts anderes als die niirh der Säinkhya -Philosophie 
zu erstrebende Isolirung der Seele von der Materie, die Herbeiführung eines 
absolut bewusstlosen Zustandes jenseits des Weltdaseins; und ebenso in Ober- 
einstimmung mit der Särnkhya-Lehre ist auch die Erreichung dieses Zieles 
nach der Yoga- Philosophie einem Jeden ohne Unterschied der Kaste oder des 
Standes möglich*. 

Wenn lu' Ii nicht alle einzelnen Sämkhya-Lehren in den Yoga-Texten 
entwickelt sind, so bilden sie doch in ihrer soeben beschriebenen Gesamtheit 
die Grundlage aller auf den Yoga bezüglichen Ausführungen; das Säi}ikhya 
wird eben in der Hauptsache als bekannt vorausgesetzt Andererseits wurden 
auch die Lehren, durch die der Begründer des Yoga-Systems die Säipkhya- 
Philosophie >veiter ausgestaltet hat, — mit Ausnahme der wenigen in Capitel IV 
zu behandelnden iVuschauungen — von den Anhängern des Säipkhya in ihr 
System übernommen. Meine Darstellung des Yoga-Systems (in III und Vi) 
habe ich also einfach auf dasjenige zu beschränken, was nicht in dem voran- 
gehenden Aufsatz als Särnkhya-Lehre zur Sprache gekommen ist. 

Das Characteristische des Yoga-Systems beruht in der \'erwcnduni^ cmer 
Anzahl vom Sprachgebrauch der Säiiikhyas abweichender termini technid 
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(z. B. ciita statt buudhi), hauptsächlich aber m Uer Ltiire von der Technik 
der Conteroplation und in der hohen Wertschätzung äusserlicher Hilfsmittel, 
in der Lehre von den ■wunderbaren, dcrr li die Versei'.kmii:^ zu gewinnenden 
Kräften und schliesslich darin, dass seit den Zeiten der Begründung des eigent- 
lichen Systems (vgl. die 5 yama unten III S 2) der Yoga eine Betonung der 
moralischen Seite bezweckte, d;e im Sänikhya-System keinen Hätz gefimden 
hat. In der Bhaga\ adgTtä (besonders im dritten und fünften Gesang) ist r^^^^? 
geradezu die Lehre vom pflichtgemässen Handeln, säntkhya die abstracte 
Theorie der richtigen Erkenntnis, 

Unter den bisherigen Darstellungen der Yoga- Philosophie seien die von 
RÄjENDRAT.Är A MiTRA ^ und Paul Markus^ hervorgehoben. Die letztere, die 
sich auf die rein philosophische Seite des Systems beschränkt, ist eine ver- 
dienstliche Arbeit Uber diesen Teil des Yoga; von dem eigentlichen Wesen 
des Systems aber, in welchem das practische Element auf das engste mit 
dem philosophischen verschmolzen ist, gewährt die Schrift keine rechte Vor- 
stellung. Was M.ARKUS bietet, ist infolge der genannten Beschränkung zum 
grössten Teil eme Darstellung mid philosophische Beleuchtung von Säipkhya- 
Lehren. 

I Mbh. XII, tl347 [Adhy. 307, v. 20], U678 [Adhy. 318, v. 4]. Bhag. V, 5; 
s. auch tk a. Mbh. XII, 11461 [Adhy. 309, v. 44]: yaa rt'a iSstram SamiAy<yJt/amt 
Yogniiarsamm na tat, und Holtzma.nn, Mahähhärata IV, 107. — 2 Sibh. XII, 8801 
[Adhy. 240, V. 34], XIV, 593 (Adhy. 19, v. 62]. — J Bhag. III, T,: jnätia-yn'^na Sänt- 
/i/i}'7:nd';!, /E-<jM7M-: y.'A'.j Yo,!;inäm. — 4 N. C. V v. l. (<i. h. XavIn \' : M\nR.\PÄL.\), A tre.a- 
tise on the Yoga philosophy (Benares 1851, ^ Üombay 1S88); Goldstücker, Literary 
Remains 1,320— 328. TaVLOr's Suinmary of Patanjati Sütra in »The Yoga Philosophy« 
(Bombay i8S2^ i t mir nur durch das Cttat in Hermann Walter's Übersetzung der 
Hathayogapi ailii ir.A p. XI bekannt — 5 In der ansfuhrliehen Einleitung zur Aus» 
gal i- uiul Übersetzung der ^'nr;^iS^:fr■l" n?ib]. In 1.. Calcutta 1883^. — t> Die Yoga- 
Pbilosophie nach dem Kajaniärta^da dargestellt. Leipziger Doktordissertation 
(Halk a. S. 1886). 

" :r. Der Begriff des Yoga und seitu- TTerkiinft, Die Anschau- 
ungen, die den Yoga hauptsächlich von dem Inhalt der Särnkhya-Philosophie 
unterscheiden, lassen sich in ihren Ursprüngen auf die älteste Zeit indogerma- 
nischer Vergangenheit zuriickfiihren, auf die i Vriode der Wildheit, aus welcher 
durch Heranziehung des von der Ethnologie gebotenen Materia!'; neuerdings 
namentlich Old£nberg in seiner »Religion des Veda« so überraschende Auf- 
sdüOsse gewonnen hat Nach der Analogie der heutigen wilden Völker 
dürfen wir mit Gewis^hrit jener Urzeit den Glauben zuschreiben, dass durch 
asketische Übungen die Fähigkeit, iri't der Geisterwelt zu verkehren und den 
natürlichen Lauf der Dinge in wunderbarer Weise zw ändern, gewonnen wer- 
den könne. Im alten Indien wurde die Askese bekanndtch tapas genannt 
Das Wort bedeutete zunächst »Hitze, Glut, Erhitzung« im eigentlichsten Sinne, 
dann «ilas durch Kasteiungen hervorgerufene Schwitzen« und »der auf diese 
Weise erzeugte Zustand innerer Erhitzung, d. h. Ekstase«. Wie noch heute 
die Zauberer bei den Indianer- und Negervölkem verfahren, so bereiteten 
sich aucli ilic Sornaopferer na( Ii dem altindischcn Ritual durch langes Fasten 
zu ihrem Werke vor, indem sie sich, mit dimklen Tierfellen bekleidet und 
»in stammelnder Sprache redend«, neben dem Zauberfeuer aufhielten*. Dass- 
das Wort taj>iis in den übertragenen Bedeutungen sich erst in jüngeren Uedem 
des Rigveda findet, beweist nichts cegen das hohe Alter der :in irreführten 
Begriffe und ihrer praktischen Verwertungj denn der Gedankenkreis des Rig- 
ved^ hat wenig Berührungspunkte mit asketischen Übungen. Häufiger begegnet 
uns das Tapas im Yajur- imd Ailiai\a\eda und viel öfter in der Litteratur 
der Brähmana': und T'pan!«;ads. Da hier das Tapa«; rtls eine ko';ino(ron!'»che 
Potenz gilt, durch die lier VVeltenschöpfer die Wesen uml Dinge hervorbringt. 
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so ist klar, dass der Askese schon damals keine ^^cnugere Macht zugeschrieben 
wurde, wie in der klassischen Sanskriditteratur, in der uns die Asketen als 
allmächtige Zauberer entgegentreten. Währetiil iirspr"inp;l!i:h ik-r ekstatische 
Zustand, in dem der Mensch sich m höhere üplüren m erheben glaubt, haupL<> 
sächlich durch Fasten und andere Kasteiungen erstrebt wtnrde, verlegte man 
bei der fortschreitenden Verinnerlichung des geistigen Lebens in Indien den 
Schwerpunkt immer mehr auf die Meditation und Vcir-enkung. Damit wuchs 
der Begriff des Yoga (etymologisch »Ansciiirrung«, d. h. Anspannung der 
geistigen Kräfte durch Concentration des Denkens auf einen bestimmten Punkt) 
aus dem des Tapa, heraus. Das l'apas oder die leibliche Askese wurde zu 
einem Hilfsmittel zur Förderimi; des Yoga oder der geistigen Askese, wenn 
auch naturgemäss die beiden liegntie nicht immer von einander gesciiicden 
sind. Das Wort jMga tritt in der angegebenen Bedeutung erst beträchtlich 
später auf als fa/as. Aber das Alter des eigentlichen Yoga darf deslwlb 
nicht unterschätzt werden; denn neuere Untersuchungen haben gelehrt, dass 
der Buddhismus nicht allein von dem theoretischen Sämkhya, sondern auch 
von der praktischen Yoga-Lehre ausgegangen ist, der Ilnddha eine Reihe von 
P.e-rifTcn ent'ei ut hat-. Anhänger der Yoga-Lehre sind auch bereits im Brah- 
majala Üutta erwähnt^. 

GouGH^ sucht die Entstehung der Yoga-Praxis auf den Einfluss der rohen 
Völkerschaften zurückzuführen, mit denen die eingewanderten Arier verschmol- 
zen, und beruft sich dabei auf M'vlor's Primitive Culture 1, 277, wo ausge- 
führt ist, daiis bei wilden Völkern die durch Mediution, Fasten, Xarkotisirung, 
Erregung oder Krankheit hervorgerufene Ekstase ein in hoher Wertschätzung 
gehaltener Zustand sei. Ich brauche nach dem eben Gesagten diesen G.-- 
danken keiner eingehenderen Envägung mehr zu unterziehen; denn was ( Toren 
für eine Entlehnung in historischer Zeit hält, ist in der That em Erbteil aus 
dem grauesten Altertum des indogermanischen Stammes. 

Wenn Räjkndraläi.a Mmka-'' meint, dass in Indien d. -- Object der Ver- 
senkung natürlich zuerst die Gottb.cit in dieser oder jener l-orm gewesen sei, 
so ist das eine unbewiesene und meines Erachtens unrichtige Annahme, gegen 
welche die (leschichte des Yoga (s. unten IV g i) spri( ht. Nach dtr tech- 
n; sehen l'rklärung^ ist vOji^ui »die Unterdrückung der Pumi ti. rien des Denk- 
organs« — d. Ii. derjenigen Functionen, die auf den EintUiisen der Aus-^enwelt 
beruhen — , oder positiv gewendet »die BesclÄfiigung mit einem einzigen 
Piincip« {ti'atattvä'ihyäsa)f^ unter dem zuerst und vorzugsweise der Ätman 
verstanden wurde. — Vereinzelt wird d;is W'ot^ycga auch im Sinne von ^'i?f/V< 
»Anhänger des Yoga-Systems« gebraucht*. 

« Oll>1:..\BF.RG, Religion des Veda 401 — 407 u. sonst, Deiitsclie Riiinlsch.-iu XXII 
211. -- i K15. I, 4700;, jACOlit, Nachr. tlcr Cött. (ks. .i. Wiss. 1S96, 45 tV. — 
i S. Ph. 6, Anm. — 4 Philosophy of tbe UpanUbads lä, 19. — i Yoga Apborisnis 
p. XII. — ^ YogasOtra I. 2; Vyss« macht in seinem Commentor darauf aufmerk* 
sann <l.xss uttT.,1 nu Iit in dein Compositum otta'-in'tH'Mrodha enthalten i»t. — 7 Yogas. 
1, 32. — likw. >. V. I, /. 

S 3. Die ältehten Erwähnungen von Vuga-Lchren in der brah- 
manischen Litteratur. Hier scheint der Yoga zum ersten MaleTaitt. Up. 
n, 4 in dem Satze yos^a atrna »(."onrentrat on \>\ "u «des Erkennenden) Leib« 
genannt zu ^ein; eigenlliche Yoga- Lehren aber begegnen un-> erst in der 
zweiten Schicht der Upani^ad-^. und zwar in den nämlichen Werken, in denen 
mt auch die ältesten Anführungen von SaiTikhya-I.ehren irorfinden', wie sich 
jetzt mit Le:<:htij:keit aus JaCoh's Ct>TU (jrdan( e to the principal l'panishads 
ersehen läs,t; d. h. in der Ratha, Maitri und .S\ et.i^\ atara l'panivad. In dem 
(allerdings wohl später hiiuugcfüj,ten •) Schluiavcr^e Ucr Kalh. Lp. ist schon 
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die gesamte Yoga-i'ra.viü {yaga-viä/iim ca krtsnam) als bekannt vorausgeset^t, 
und Maitr. Up. VI, 18 — 30 wird sie von dem weisen Säki)ianya dem König 
Brhadratha ^( !iör^ fi^t ebenso und mit flenselben technischen Ausilrürken 
beschrieben wie im System. Die Übereinstimmung erstreckt sich liier auf eine 
ganze Reihe bemerkenswerter Einzelheitenj an Stelle der bekannten acht Be- 
standteile ifl^a) der Yoga-pKw ^ werden jedoch Maitr. Up. VI, iS mir erst 
sechs genannt, von denen fünf [ pränäytima, piatyähära, (tfiyäna, dhärauä, 
samädhi) im System wiederkehren, wahrend anstatt der späteren drei; yama^ 
niyama und äsam die Reflexion {tarka) erscheint. Wenn auch dieser Teil 
der Maitr. Up. jünger ist als <lie fünf ersten Bücher, so beweist doch die 
geringere Anzahl der yogä>\(^ii, dass au< h er noch älter sein muss als die 
Vogasötras. — Characteristisch für die Behandlung des Yoga in den eben 
genannten Upani^ads ist die Vennengung mit vedäntistbchen und mythologi- 
schen .Anschauungen, die dann auch in der gan-ien Späteren Litttratur, soweit 
^ie nicht stren'j; systematisch ist, üblich bleibt. — Zu den ältesten Stellen 
üiier den Yoga dürfen wir auch Apastamba Dharniasütra I, 23, 5, 6 rechnen. 

Im MbH. (Xn, 1371 1 [Adhy. 351, v. 75]) wird die Yoga-Lehre als uralt 
{sanätana) nebern dem Sä iikh) a bezeiirhnet. l'änini lehrt schon die Bildung des 
Wortes doch dürfte das \'orkümmen dieses Wortes Maitr. Up. VI, 10 und 

VIl, I (an letzterer Stelle yogtsvara) uns wohl in noch frühere Zeit hinaufführen. 

In den Bereich des Mythus gehören verschiedene angebliche alte Yoga- 
Lehrer. Es ist bekannt, dass die Entstehimg der Lehre in Indien auf Vi§nu 
und häufiger auf Siva zurückgeführt wird^. und das-» der letztere insbesondere 
als der Begründer der Yoga-Praxis, resp. des } latha} oga gilt ^ wie denn auch 
mehrere moderne Werke iil). :- den Gegenstand dem Siva zugesclirieben wer- 
dend In dir Bhagavadgitä IV, 1, 2 sagt Krsna, er hibe die Yoga-Lehre 
dem Vivasvat, dieser dem Manu und dieser dem lksvaku mitgeteilt; so seien 
die »königlichen Weisen« (räfarst) «u ihrer Kenntnis gelangt. Auf diesen 
Zusatz" möchte ich besonderes Gewicht legen, weil ich geneigt bin, die Ent- 
stehung des nächstverwandten Sämkhya-Systems r.usserhalb der Brahmanen- 
kaste, d. h. im ^Kreise der Ksatriyas, 2U suciien. Mythisch sind als Yoga- 
Lehrer femer Sukra' und Yäjnavalkya*. Alle diese Angaben aber zeigen, 
in wel liLin U:nfange sich die Erinnerung an das hohe Alter des Yoga in 
Indien erhalten hat. 

> S. Ph. 21, 22. — i Whhnfv, Transl.ition of the Katha Upatiishad, Trans- 
actions of the Am. Phil. Ass. XXI, 112. — 3 \YI- - 256. — 4 Die Mbh. -Stellen 
s. bei Holtmann IV, ito. — 5 Unter der Bezeichnung ääinäiha in der Hatha- 
yogapradtpika I, i. — « Hkvl, Contrib. 13, 14. — 7 Vgl. HolTIMAnn, Mabäbhflrata 
n, 157. — * MJih. I, 26^/1,7 [\dl>y. 66, v. 42, 43]. Hoit/mann IV, iio, Hall, 
Contrib. 18. — •> Mbli. Xll, 1 1 545 [.\iiliy. 312, v. jJtT., Yajhavalkyasmrti I, l, 2; 
III, 110, IIA. I, ^999, \\\.. 2 254, 255, II ALL, Contrib. 14, 18, BRW. s. v. ^■■>gin, 
yoginära, yoglsa, ytgisvara, yc^fsa^ ycgtsvara. Auch in den jüngeren, den Yoga 
behandelnden Upanifads tritt Yl^navalkya öfter als Lehrer auf. 

S 4. Patanjali. Wenn in der indischen Litteratur allgemein Patafijali 

als Stifter des Yoga-Systems, das nach ihm auch Päiaiijala heisst, angegeben 
wird, so ist damit gemeint, dass er die schon lange vor ihm über den Yoga 
verbreiteten .Anschauungen fixirt und philosophisch begründet hat. Ich halte 
mit Lassen* und anderen die einheimische Tradition für richtig, der zufolge 
der Philosoph und der Grammatiker Patanjali einunddieselbc Person ist, 
und setze dementsprechend die Abfassung der Yogasiltras in das 2. Jahr- 
hundert vor Chr. Da die YogasOtras (über die unten II S i gehandelt \\ erden 
wird) die einzigen philosophischen Siitras sind, die nicht gegen die anderen 
Systeme polemisiren, so spricht eine hohe Wahrscheinlichkeit dafür, dass sie 
alter sind als die Lehrbücher der fünf anderen orthüdoxen Schulen. Die 
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Mimäipsä- und Vedantasfitras glaube ich etwa in den Anfang oder nicht 
lange vor den Anfang tmserer Aera ansetzen zu dürfen, weil Sabarasv ätnin's 
Comroeutar 2ur Pürvamimäipsä nach Bühler^ bald nach Beginn unserer 
Zeitrechnung ver&sst sein muss. Ist damit das Rechte getroffen, so würde sich 
für die meiner Ansicht na( h älteren Yogasütras das feststehende Datum des 
Grammr.tikers Patanjal; als eine i''.;rrhaus annehmbare Abfassungszeit ergeben. 

W tbKK s Gedanken, i'atanjali in irgend eine Beziehung zu dem im Sata- 
patha Brähmana auftretenden PatafScala Käpya zu setzen^, halte ich at» ver- 
schiedcMtn Gründen nicht für glücklich ». Die Angaben, die sich in der in- 
dischen Litteratur über die Person und das I.eben Patafijali's finden, sind 
ebenso legendenhaft wie die über Kapila, den Stifter der Sämkhya-Phllosophie. 
Wenn die Identification des Philosophen mit dem Grammatiker Pataßjali richtig 
ist, so i:e\vinnen wir durch sie für den Begrümltr des Yoga-Systems auch 
nur die bekannten zweifelhaften Nachrichten Uber Herkunft und Heimatland, 
die nian versucht hat aus den Namen GonardTya und Gonikäputra abzuleiten^. 

Über die beiden alten Lehrer Vär^aganya und Jaigls.wya, von denen der 
erstere möglicher Weise, der letztere wahrscheinlich das Yoga-System verbreitet 
hat, s. oben in dem Artikel Süipkhya ISS. Die bedeutendsten derjenigen 
Vertreter unseres Systems, von denen Schriften erhalten sind, werden unten 
in Capitel II zur Sprache konunen. 

« LIA. 1^ 999; s. meine nähcri ti Ai :srjl;riinL:Ln ?. Ph. 26 Antn., 40 — 43. — ■ 
* !^LtE. XXV, p. CXII. - i \VL. - 152, Anm., 254- — ^ S. Ph. 25, 26, R.\- 
JEKDR. MiTRA, Yoga Aph. p. LXX— LXXll. — s Räje.ndr. Mitra a. a. O, p. LXVI 
— LXXV, Weber, Ind. Stud. V, 155, XllI, 316, 323, 402, LG. * 239, 240 gegen 
GoLDSTUCKER, Pftnini 237. 

8 S« Der Yoga bei Manu und im Nfahäbhärata. Die theistische 
Grundlage von Manu's Gesetzbuch legt den (iedanken nahe, dass die in dem 
Werke nachweisbaren Sfimkhya-Ideen ' nicht unmittcllxir der Sün.ikhya- Philo- 
sophie, sondern vielmehr dem .Yoga-System entnommen seien. Das Wort 
sämkhya konunt zudem bei Manu nicht vor; dagegen findet sich yi\s^a \ I, 65 
und d/iyäna-yoga VI, 73, 79, wie überhaupt die zweite Hälfte des sechsten 
Buches auf Einzelheiten aus der Yoga-Praxis Bezug nimmt Ähnlich verhält 
CS sich auch mit anderen Gesetzbüchern, z. B. mit dem des HärIta-5 und der 
Vi$9usmrti (96. 24). 

Ausführlich wird der Yoga im Mahäbhärata und besonders im zwölften 
Buche de=;sel!:en Itehandelt. Hier ha! en wir nusser zahlreichen einzelnen 
Stellen die lungeren Vortrage über den Yoga, die Vyäsa Xii, 8768 [Adhy. 
240, V. i] ff., BhT^ma 11038 [Adhy. 30a, v. 2] ff und Yäjflavalkya 11550 
[Adhy, T,i2. V. 8] ff. (über Sämkhya und Yoga zusammen) in den Mund 
gelegt smd. Doch ist die Yoga-Lelire im MbL ebenso wie das Säqikhya* 
mit anderen Lehren venmscht und durch Umdeutungen entstellt; der Wert 
dieser umftlnglichcn Quellen ist also auch für die Erforsi hang des Yoga 
weit geringer als der der systematischen Litteratur. Bemerkenswert ist, dass 
im Mbh. die inneren Yoga- Übungen und die moralischen Anforderungen stark 
in den Vordergrund treten; doch wird gelegendich auch von den äusseren 
Hilfbiuitteln und Vorbedingongen sowie von den wunderbaren Kräften» die 
ilurch den Yoga zu gewinnen sinrl, gehandelt. Besondere Erwähnung ver- 
langt die Bhagavadgitä, für welclie die Yoga-Lehre als eine Hauptquelle ge- 
dient hat; das Gedicht wird geradezu als yogaiästra bezeichnet^; und in den 
Unterschriften sämtlicher 18 Gesänge, mit Ausnahme von i und 9, wird der 
jedesmalige Inhalt durch ein mit yoga schliessendes Compositum angegeben. 
Schon die theistische Tendenz des Gedichtes und das üiberaus häutige Vor- 
kommen der Worte y<^t yogtn oder wurzelhait verwandter Formen lassen den 
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Einfluss der Yoga -Philosophie auf die Bhagavadgitä erkennen. Eine Anzahl 
von Stellen handelt deutlic'i von der Versenkung im .Sinne von Patanjali's 
Lehrbuch, zum Teil ohne das Wort jos^d zu enthalten"; im allgemeinen aber 
iüt in der Bhagavadgitä noch weniger von der Yoga- Lehre rein eriialten als 
im zwölften Buche des Mbh. Gewöhnlich erscheint in ihr das Wort ^t?ga 
umgedeutet, und manchmal lliessen die verschiedenen Bedeutungen so in ein- 
ander, dass der Ül)erset^er !)'. i der Wahl des Ausdrucks zweifelhaft sein kann. 
Wenn karnui" im Compositum vorangeht^, so liat yoga kaum einen tieferen 
Sinn als »Ausübung« Vollziehung«. In der grossen Mehrzahl der Stellen aber 
ist j'iiCT (resj). yogin) schon in den gleichen Bedeutungen gebraucht wie in 
den im folgenden l'aragrajihen erwähnten Litteraturkreisen, d. h. im Sinne 
von »Gottergebung, auf (}ott gerichtete Andacht« u. s. \v. ; und wo von dem 
yoga Gottes gesprochen" und dieser als yogin oder yogesvara bezeichnet wird', 
umfiisst yoga auch den Begriff der wunderbaren Kraft oder Allmacht. 

" • Artikel Samkhya T S ''• — 'S. besonders VI, 49. 69, 70, 72: /r'Diäy'tma, 

fr,Jirjz<t, ,ihära>yi, p-itty ilüira, iHiyäna. — 3 Artikel Saiikliya I S Schhiss. — ■ 
+ Ebeiulas. I S 12. - ? IIoi/i/.mann, Mahabh. II, i6i. — Blia;^. IV, 27 — 30. 
V. 27, 28, VI, 10 IT., VIII, 8—14, XVIII, 33. — 7 Bhag. 111,3, V. i ff., auch mehr- 
fach bei Manu, s. BRW. — < Bhag. X, 7, 18, XI, 8, 47- — 9 Bhag. X, 17, XI, 4, 9f 
XVIII, 75t 78. 

% 6. Der Yoga in den jüngeren Upantsads, in den Puräijas 
und Tantras, Mit Ausnahme der Werke über Grammatik, Lexikd^jraphie, 
Metrik, Rhetorik, naturwissenschaftliche und ähnhche Discipiinen giebl es 
kaum ein Gebiet der klassischen Sanskritlitteratur, in dem nicht der Yoga und 
ilii' Vogins eine grössere oder geringere Rolle spielen. Ich kann deshalb 
hier nur noch auf diejenigen Litteraturkreise hinweisen, in denen der Yoga 
am stärksten hervortritt. Seiner BehandUmg dient eine grosse Reihe von 
jüngeren Upanisads, die ich sämtlicli für später halte als die Yogasütras. Es 
sind die von NVilIer' als die »zweite Klasse der Atharvopanisad« bezeich- 
neten, »welche die \ ersenkung in den Atman, die Stufen derselben und die 
äusseren Mittel dazu zum Gegenstande haben.« Wenn schon in diesen, viel- 
fach mit \ edänta-Anschauungen durchsetzten Upanisads das theistische Ele- 
ment mehr vorwaltet als in den Yogasütras, so ist das in noch viel höherem 
Maasse der Fall bei der »dritten Klasse« \ den seklarischen Upanisads, »welche 
dem Atman eine der Formen des Vi^nu oder Siva substituiren«, dabei aber 
hauptsächlich dem Yoga-System folgen. 

Eine ähnliche Vermischung des Yoga mit dem Yisnuismus und Sivismus 
weisen die Purru.ias auf, in denen zum Teil längere Abschnitte dem Yoga ge- 
widmet sind; so in dem Bl^avata, Vi^nu und Kürma Puräoa. Nicht selten 
\\ird in den Turänas ebenso wie in der Bhagavadgitä der J/lä/uiyo^i ('.t^ni 
kannayoga gegenübergestellt. Die allegorischen und mystischen Deutungen, 
wie sie uns schon in den Puränas begegnen, — ich erwähne nur die Personi- 
ficationen des ^""j;a und A^tx yoganidrd »des Yoga-Schlafes« — nehmen dann 
überhand in der Litteratur der sektarischen Tantras. Hier wenlen die Er- 
folge der Yoga-Praxis immer phantastischer ausgemalt; auch linden sich 
geschmacklose Erzählungen Uber Versuchungen, durch welche die neidischen 
Götter die C(jntempIatton der Yogins zu stören trachteten, und über Angriffe, 
tlie sie in tierischen und sonstigen furchtbaren Gestalten gegen die Yogins 
richteten, wenn solche \'ersuchungen fehlgeschlagen waren j. In einigen Tan- 
tras, z. B. im Niruttara ,T., im Ädiyämala, Brahroayamala, Grahayämala, 
Rudrayäniala und in der Sivasan.ihitä, sind auch die gesteigerten, unter dem 
Namen Hathayt^ga bekannten Formen der Yoga-I'raxis iKliandelt^ 

Unter den mouotlieistischen Sekten sind am meisten die Päucarätras und 
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Päsupat:is durch die Yoga-Lehre beeiaflusst Zusammen mit dem Säipkhya 
bil icic der Yoga schon die philosophische Grundlage der alten lihägavata- 
Religion, die sich in den spHteren Päncarätras fortgesetzt hat*; das lehrt uns 
die Bhagavadgitä^, die in der Hauptsache als ein Lehrbuch der Biügavatas 
betrachtet werden darf. Aach in dem System des RSmlnuja, das ein Aus- 
läufer der Päücarätra-Religion ist, werden, als die beiden ersten der fünf zur 
Erlösung führenden Wege der karmayoga und jnänayoga genannt'. Während 
bei den Päncarätras yo^a »Andacht, Streben nach Gotteserkenntnis« bedeutet, 
hat bei den sivitischen Fäsupatas das Wort eine Umdeutung im Sinne von 
«Vereinigung (mit Gott)« erfahren*. 

l^ekanntiich herrscht noch heute in Indien der Glaube an die Ver- 
heis.sungcn des Yoga, der demzufolge noch vielfach geübt wird. Doch sind 
die Yogins (hind. jetzt häufig nichts anderes als Beschwörer und Gaukler. 

I Wl.. 2 180—183. — 2 WL. i 1S3 — 1S9. — J Räjendr. >tiTR\, a. a. O. p. XXVII, 
XL» LVl. — 4 RäJ£NDR. MlTRA« a. a. O. p. 117. — 3 LIA. II, ' 112J. — ^ jACOBt, 

Nachr. d. Gdtt. Ges. d. Wiss. 1896, p. S5< 7 R. G. Bhakdamcar, Report on thc 

sc.-irth r >: Sanskrit M.-inuscripts in the Bombay Presidency durin^ the year 1883 — 84, 

Bombay 1SS7, p. 6q. — * BRW. s. v. 1, x. 

S 7» I^er Yoga bei den Buddhisten und Jainas. Wie die Lehren 
des Yoga zu den Grundlagen des Buddhismus gehören (s. oben S 2), so 

hat auch die Übung der Concentration in der buddhistischen Gem^de von 
Anfang an weite Yerbreitung gefunden. In den Päli-Texten bep:ejrnen uns sehr 
oft die »vier Stufen der Meditation« {j/iOna), Die Yoga-Prxvis scheint im 
Buddhismus von der brahmanischen kaum verschieden gewesen zu sein; als 
ihr Lohn wurde auch hier der Besitz von Wunderkräften erwartet und wie im 
lirahinaiientuni iialt auch den Buddhisten das höchste Stadium der Versenkung 
als uuiniiiclbarc Vorstufe der Lrlösung'. 

Von vielleicht noch grösserer Bedeutung ist die Lehre von der Ver- 
senkung im Jinismus, der ein selbständiges System des Yo,:;a entwickelt und 
für die einzelnen Begriffe besondere technische Ausdrücke gebildet liat Wir 
sind Uber die Hauptsachen durch R. G. Bhandarkar* und Bühler ^ tmter- 
richtet. In Hemacandra's Yogasistra tindet sich eine sehr gute Darstellung 
des Yo;'a, «n l zwar zunlichsl der brahmanischen Yoga-Lehre in Prakäsa \', VI. 
Hier werden m^rlurere in der eigentlichen Yoga-Litteratur nicht naciuu weisen ie 
abergläubische Medioden und verschiedene sonst nicht Übliche Termini er- 
wähnt, £. B. vedha-vidhi »die Kunst, die Seele vom Körper loszutrennen« 
und para-pura-pravtsa »die Kunst, die Seele in andere Körper eindrinL'en ;'U 
lassen« Die jinistische Yoga-Lelue wird dann von Hemacandra in l'rak. 
VII — Xn behandelt Eine ausführliche Darstellung derselben bietet ferner 
Sakalakirti's Tattvärtha-s.ira dipaka, der in der Mute des 1 5. Jahrhunderts ver- 
fasst wurden ist. in Knp. — \ uif flie^es letztere Werk ist IUiandarkak's 
Auseinandersetzung über uen Gcgeu:»iunJ gegründet. — .-Vis niedrigste und 
von dem Erlösungsbedürftigen zu vermeidende Stufe der Contemplation gilt 
bei den Jainas das ärta-rauJra dhyi'ma »das KarlisiniiL-n über das Elend, die 
Ungerechtigkeit uiul Siiadhaftigkest der Welta. Die vorschriftsmässige Übung 
beginnt mit dem dharma-dhyäna , d. h. der an einem enriegenen Hätz vor- 
zunehmenden Meditation ül^er Ort und Zeit der bevorstehenden Erlösung, 
über die Matel zur \ ernicluunL; ties ka> iiuin, üb'^r das Wesen der Seele unci 
der unbcseelten Dinge, u. s. w. Dies isi euic \ orbercilung aui das sukla- 
JAyänat das im Grossen und Ganzen der brahmanischen Voga-Pra.\is ent- 
spricht Zum Erfolge des y^/t/a -*///( j//-? ist aber !i d;e l'biing der lolgemlen 
Formen d;?:> .///iv?/;,/ erfonieiii« h: i) djs //'.' /i;j//;</-.///i. iler ».Metlitatiun 
über Körper«, welche die 5 lihaiuiu yparihtn, u^ncj., /lui/uti, täruiu und 
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rüpan'Ofi mit Namen) s oder Richtungen des Denkens auf 5 verschiedene 

mystische Objecte umfasst; 2) des padastha-dhyäua, der Meditation über be- 
stimmte heilige Wörter und Sil' en. tinler denen auch hier die Sil!)e Om her- 
vortritt; 3) des rüpastha-dhyana^ der Meditation über die Gestalt des Jina; 
4) des r&päfita-dkyäna, der »Meditation Uber den formlosen Paramätman, 
der nur Intelligenz und Wonne ist, d. h. über die erlöste Feele, mit der 
man sich identificirt und der man ('.miurrh gleich wird«°. Hemacandra hat 
noch eine andere VieritiUing der Mcdiuaiun in dj/iä-, apäyarUaya-^ vipaka- 
vicaya- und safnsthäna-dhyäna Als letzte Stufe der Contemplation erscheint 
bei (!en Jn'nis die dhyäna bhävanä y in (!tr rnnn des^ori gewiss ist, dass die 
hücli-iten Ziele erreicht sind. — In BetreH tier Kintcilung ilcr zur Contemplation 
Befähigten in 5 Klassen, der Beschreibung iler 5 geistigen Zustände {bhäva) 
und anderer untergeordneter Lehren verweise ich auf den Schluss von Bban- 
DARKAR's Angaben. 

' Oi.DF-NHKKt;, Buddha ' p. 321 tT.. 447 ff. — » Report on th? «earch for S.anskrit 
.MSS., Bombay 1SS7, p. 110 — 112. — J Uber das Leben des Ja::ia Mönches Ilema- 
cbandro, Denkschriften der philosophisch-historischen Classe der \Vien«i Akademie, 
Bd. XXXVII, p. 251, 252. — ♦ BOHLeit a. fl. O. p. 251 unten} fara'Pura'ptaveia 
steht auch bei Aniruddha zum SäniKhy.xsütra V, 129, — s S. deren Beschreibung 
bei Bhanuarkak a. a. O. p. iio, iti. Anstatt rü/avaü ätchl Lei licinacandra /n/za- 
bhS (BOmler p. 352 oben). ^ BChler p. 252 oben. 7 BOhler ebendaselbst. 

S 8. Der Einfluss des Yoga-Systems auf ausserindische Gedan- 
kenkreise. In unverkennbarer Weise haben nicht nur bämkhya-Ideen, son- 
dern auch die speciellen Yoga-T.ehren auf den Neuplatonismus eingewirkt. Ins- 
besondere zeigt sich das in der asketischen .Moral Plotin's und in seiner Lehre 
von der Concentration drs Denkens, die nach ihm zu einem iKn^lichen 
ekstatischen Erschauen Gottes führt; die axoiaoi« oder aTrX<ü3i; bei Flotin 
entspridit der praübhä oder dem p-ättbAaiii jiiänam des Yoga-Systems. Femer 
gehören hierher die phantastischen und abergläubischen Vorstellungen des 
späteren Neuplatonikers Abammon, namentlich <lie Ansicht, ila-> die von 
heiligem Enthusiasmus erfüllten Menschen in den Besiu wunderbarer Kräfte 
gelangen'. 

Auch in die Lehren des Gnosticismus ut^d Süfismus scheinen Anschauungen 
des Yoga Systems übergegangen zu sein'^. Die Contemplation, die mystische 
Ekstase und das Streben nach der Vereinigung mit Gott bei den Sutisten 
weisen wohl auf eine Beeinflussung von Seiten der jOngeren Yoga-Lehre hin; 
doch bedarf die Frage noch einer uenaneren L'ntersuchung. Die gesamte 
Yoga-Theorie imd Praxis ist nach den Angaben des Dabistän von der per- 
sischen Sekte der Sapäsiyän übernommen worden^. 

In welchem Maasse der moderne Spiritisnius nicht nur in Indien die Yoga- 
Philosopfiic Hir seine Zwecke auszunutzen sucht, ist bekannt ; die Phantastereien 
der Madame Blavai^ky und ihrer theosophistischen Gesinnungsgenossen 
müssen jedoch selbstversändlich in diesem Abriss unberücksichtigt bleiben. 
I S. Pb. 101. 102. — > WL. « — 3 RAjSND«. Mmt. p. LXXXV» LXXXVI. 

IL DIE LITTERÄTUR DES YOGA-SYSTEMS. 

% I. Die Yogasütras und ihre Commentare. Das älteste Werk 
der eigentlichen Yuga-Litteraiur sind die schon 1^4 besprochenen Yoga- 
Nutras', die auch die Titel Slipkhyapravacana und Yogänuiäsana' tragen. 
Die Annahme, dass die Yoeasfitr-as aus verschiedenen Stücken znsammen- 
geschweisst seien \ halte ich nicht für begründet Das Lelirbuch besteht aus 
4 Kapiteln mit den Bezeichnungen samädhi-päda (Uber das Wesen der Ver- 
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Senkung), sädham-päda (Ober die Mittel dasti), vibküti-päda (über die wunder- 
baren Kräfte) und kai: alya-päda ( über die Isolirung der erlösten Seele). Zu 
den Yogasütras sind zahlreiche Commentare verfasst worden, von denen der 
des Vyäsa* der älteste und vorzüglichste ist; dieser bietet nicht nur die am 
tiefsten gehenden Erörterungen über den Inhalt der Sfitras, sondern enthält 
auch eine Reihe alter Citate\ Er stammt aus dem 7. Jaluhundcrl n. Chr. 
und ist von Väcaspatimisra und Vijnanahhik^u, die wir als die beiden besten 
Erklärer des Sätnkh>'a-.Sy.stems kennen gelernt haben, mit Supercommentaren 
verseheil wurden. Der des Vijn. heisst Yogavärttika*. Aus dem Anfang des 
II. Jahrhunderts haben wir Bhojaräja's Crommentar zu den Yoq.isütras unter 
dem Namen Räjaraärtao<ja , eine klare, aber einfache und nüchterne E.\po- 
sition (eine vritty kein bhäsya)^ die sich vielfach an den Commentar VySsa's 
anschliesst, ihm aber an \\'ert weit nachsteht. Räjendr. .Mi tra hat als Heraus- 
geber und Übersetzer dieses Cnmint^ntars (s. I K i Anm. 5) das Gegen- 
teil behauptet und dem Bhä^ya Vyasa's, das er als ein third class mediaevai 
scholium bezeichnet, allerlei Mängel zugeschrieben ^ Die UlKrigen Commen- 
tare' sind unbedeutender und können unberücksichtigt 1 ' i' en. 

t Herausgegeben und übersetxt von BALLA>iTVNF., 3 Teile, ^Ulahabad 1852, 53, 
fortgesetzt TOn GoviNnADEVASASTitiN im Pandit, Old Series, Vol. III ff., Nr. 28—68, 

reu c<!iit von der Theosophical Society, boinbay 1S85; ferner in der ^ attdar^ara- 
chiiua .U.a, Bombay (s. KAiknor. .Vitra p. LXXXVUl) und von M. N. Dvivlui, 
Bombay 1S90). -- ^ V. S. I. I. — J 1'. Marki -, S. 1, 67. — 4 Weit besser als 
die beiden alteren indischen Ausgaben (s. Kajendr. Mitra, p. LXXVI oben) ist 
die von RAjäram ShAstr! Bodas, Bombay Sanskrit Series 1892, mit den Scholien 
des Vacaspatimif'rn. — 5 S. Index I zu'?. Ph. s. v. Yogabhasya und Vyasa. — 
* .^Schlecht herau^j^e^icben von RämaKKSNa und Kksavasastkin, Benarcs 1884. — 
7 Yoga Aphor. p. LXXIX, I.XXX. Eine ältere Aiisjjabe von ühojaraja's Commcnt.ar 
stammt von JiBÄNA^DA Vti>VÄsA<iARA, Calcutta 18S0. — « Haj.L, Contrib. p. 10 (T., 
RAjENDR. MiTRA p. I.XXXIII obcu (die hier angeführten Autoren sind nicht durclt» 
weg Commeotatoren der Vogasfitras, sondern zum Teil Verfasser von Abhandlungen 
aber den Yoga; N§gojr Bhatta wnd NftgeSa Bh. ist einunddieselbe Person). Der 
Commentar des Ananta, };cii: ' i^jacandrika oder Fadacandrika, ist v mi T;;rji\- 
NAKÄ.\1A TRlKÄim im l'andit, New Series, Vol. III, herausgegeben, und von H'Rt- 
nAtha Dv8E, binapore 1884. 

S 2. Der Yoga bei Albi;rQni. Zu den Nachrichten über das Yoga- 
System gehören aucii die Angaben Albtrüni's, der über den Yoga in ähnlicher 
Weise wie über das Säinkhya, aber mit geringerem Verständnis gehandelt hat 
Er sagt Preface 8, dass er ein Werk about the emancipation of the soul from 
ihe fetters nf tlie liody, rültcd ratafijaH ( Pätanjälai) ins Araln'-^i In- übersetzt 
habe. Das sind wahrscheinlich die in Indien allgemein mit dem Namen Pä- 
tafijala bezeichneten Yogasütras nebst dem Commentare Bhojaräja's (nicht 
Vyäsa*$, wie ich S. Ph. 63 vermutet habe) gewesen. Sachau' sagt zwar, dass 
nicht nur ».■Mbernni's Patanjali is totally (ülTerent from "The Yoga Aphori-^ms 
of Patanjali", sondern dass auch »the exlracts given in the Indica stand m no 
relation with the commentary of Bhoja Räjä, although the commentator here 
and there meiuions ideas which in a like or simflar form occvir in Alberuni's 
work.« Ich glaube jedoch, dass die Verwendimg einiger ilhtreinstiinmender 
Gleichnisse und Beispiele die Identität von Alberuni's Vorlage mit dem Com- 
mentare BhcjaiSja's darthut. Das Gldchnis von den unentiiülsten und ent- 
hülsten Reiskörnern bei Albcrüni I, 55 findet sich bei Bhoja II. i.^ Schlüsse 
und die beiden Beispiele aus den Legenden von Nandikcsvara iNandisvara) 
und Nahu^a bei Alberüm I, 93 stehen ebenso neben einander bei Bhoja IJ, 1 2 
(cf. IV, 2). Die letztere Übereinstimmung scheint mir besonders beweisend. 
Wenn man Albtrüni's ganze Dar^icIIuiiL,' der Yr<L;a-Lehre an den in Sachau's 
Iudex s. V. Patanjali verzeichneten Steilen vergleicht, so erscheint sie freilich 
verschwommen und manchmal unrichtig; man hat den Eindruck, dass AlbgrünT 
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eine mangelhafte Informatiun in populärer Form neben Bhüja's vrtti benuUt 
habe. Den kriyayoi^a beschreibt er zwar I, 76 unten richtig, aber schon in 

der Aufzählung der 8 übernatürlichen Kr lfte I, 69 weicht er von den Yoga- 
Texten ;ib'. Die ko^nv>i:r:iphisrhen Anschauunijen, <!ie Alliürüni I. 232, 234, 
236, 23S, 248 einem cuaunentator of ihe büok oi i'atanj.tii entnuniraeu haben 
will, entstammen oflfenbar einem von Yoga-Lehren durchsetzten PurSoa^ 

" Art 1.1 -l:iikhya II S 3- — Atüf.KLNi's India II, 264. — 3 per Schlusssatz 
ist in Kvii.NDK. Muka'» Text aufgefallen und ütdu nur in setner Uberi>ct2ung. — 
4 Z. B. bei Bhoja III, 45- — > Vgl. Hachau II, 264. 

t 3- Die jüngere Voga-Litteratur. Hai.i., A Contribulion touar.U 
an Index tu the Hibliography of the Indian Philoi. Systems p. 8 —ig, 200, 
bietet eine Liste von 39 Werken übiir dai Voga-Systom, und Rxjlnuk. Mitr-V 
hat in einem Appendix zu setner Cbersetzung von Bhoja's Commentar nicht 
weniger al> 1 ;c 'I itel aus den Handschriften ver^eichn.s-ien zusammc'n;;^! rächt, 
aber mit der Bemerkung (p. LXXlV'j: "it is lilteiy that there will be found 
in it mistakes of diverse kind." Da diese Vermutung gewiss berechtigt ist, 
darf man Hau/s kürzeres, auf Grund einer Besichtigung der Handschriften 
verfass'es Verzeichnis als ungleich wertvoller ansehen. Doch möchte ich 
wenigateoä auf ein Werk hinweisen, das gewöhnlich und so auch von Hall 
p. X2I ZU der Yedänta-Litteratur gerechnet wird, das aber von R. MrrRA 
auch in seine Liste der Yoga Werke aufgenommen worden ist, nämlich auf 
das (fälschlich <h'm \'llmiki zugeschriebene) Yogaväsistha'. Denn narh einer 
Reihe von Citatcn aus diesem umfangreichen Werke, die mir begegnet sind, 
behandelt dasselbe nicht nur die Lehren des Vedänta, sondern auch die des 
Simkhya-yoga. In beiden Verzeichnissen fehlt die Aryaiian< ä^iti des Ss^ia^, 
die das Verhältnis von prakrti und purum in visnuitischein Sinne behandelt 
und gegen 1100 eine sivitische Bearbeitung durch Abhinavagupta erfahren hat\ 

Unter den jüngeren Schriften über den Yoga verdient vor allem da> aiisf Jhr- 
liche 1 5. Kapitel von Mädhaväcärva's Sarva darsana-saiiigraha Bcrücks'i hti^ung ; 
auch ragt nach Inhalt und Darstellung der Voga-sira-j>a:iigraha * hervor, den 
Vijfiänabhikfu der Einleitung zufolge später als das in S i erwähnte Yoga- 
v^tika abgelasst hat. Die sonstigen modernen \Verke handt-ln üb-'r.viegend 
von den Aus>erlichkeitvn des Ilathayoga und sind mit der Tantra Litteratur 
nalie verwandt. Zu erwähnen ist hier das Gorak^a-aataka^ des Gorak$a- 
(nätha), der im Anfang des 1 5. Jfihrhunderts gelebt haben soll und von seinen 
Verehrern als eine Incarnaiion Siva's betrachtet wird*; femer die GheraQ4^- 
sanihitä' un 1 Svätinriruna Vogindra's Hajha-yoga pradTpik '1 ^ die strh zum 
Teil in allegorischer una n)ystischer AuSvlruckswcLse bewegi. Die Halha yoga- 
pradipikä stimmt inhaltlich im wesentlichen mit dem Werke des Gherao<|a 
ü' • r.in; L i, 4- -8 führt sie ungefähr 30 Namen von Vogad,ehrern an '. Sie ist 
melufach comm^ntirt worJen; am be:>ten in der Jyotsnä des Brahmänan Ja'". 

' ^'o^avisi7^h.1 r.Aiiiiyai.ia, mit dem 'r;Uparv.i|>rak4>a gcn.nnn(cn Commcntar des 
Ananil:i1"><iheiulra. 6 Tuik-, Uimiljav iSSo. l-.inc Cbcrsct/ung dieses Werkes von 
VniAKiLAi A .Miik\, Caloutta uS ji IT. — » I Icrau^{^v;;cben von bÄLAsÄSTRlN im 
Pandit, Old Scncs, Nr. 5;». — i WI.. ' 254 Anm., 2!ii. — 4 Heraas^egeben und 
übersetzt von GAMiAN \TUA JHA, Bombay 1894. — s Heransgegeben von BhuVANA- 
riiANWiA Vasäkx, Calcntta 189t. — • CoLDSTürKER, Liter. Remains t, 161. — 
7 I'.'lirt voit lim V AN \rii \.N1>KA N'asäKA, Calcutta 1S77, mit einer Ijensali-l'ttersctzunt; 
von K \i ii'RAsANNA AR \TN A, ('alcutta 18S6, mit cii^er enj:lischen l'hcrsetzun^ 

von Ski-( IIAMik \ \ \<: , lUnnliay 181)5. In meinem Be>iti- l>eliuJct sich eine 1S86 
in lienare« erworbene Surumiung von 74 Abbildungen zur Erläuterung der Ghera^dji- 
sarnhitO. — ,<* Heratisi^ctjebcn mit dem Commeniar de* Brahmfinanda und einer 
IShasi ^ Srai>H \R \, iJoniljav iSS'>. und neL>t t iner cti,.;li.se'icii L berset/un;; von 
.SiiRiMV \v jv \N>. \R, Ut>mbay iSi)3. l.ine iieui>chc l licrset/imi,' mit wertvoller F,in- 
leitiini; liat llKRM ANN \V M, ] );k in seiiu-r l)(>kt<>r(lis>ertaliun. M 1 :il n iSyj, 1,'fliefert. 
— V .S. schon Hall, Contrib. p. tö, 17. — R. .MifKA 1». LWXIII— LXXXV. 
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UI. LEHREN, DiE DAS VOGA-SYSTEM IN DIE SÄMKHVA PHILOSOPHIE 
IN CBEREINSTIMMUNG mit deren ANSCHAUUNGSWEISE EINGE- 
FÜGT HAT. 

Ü 1. Räjayoga und Kriyäyuga (Hathayoga^. Die innerlichen 
Übungen der Concentration des Denkvermdgens werden mit dem Ausdruck 
räja-y«ga »Haupt-Yoga« benannt, die äusseren Hilfsmittel bilden den kriya- 
yo^a uder »praktischen Yoga«. Uiessr besteht nach der Definition ' in Askese 
itapas)^ Recitation von Sprüchen i^sväd/iyäya) und Gottergebenheit (/>rani- 
dkäna); er dient dazu, die 5 kteia^ die den Menschen an das weldiche Da- 
sein fesseh» (avUya, asmita, mj^a, t/:rsa, ahfiinii esa) ' abzuschwächen und den 
sonstigen Hindernissen der Concentration j entj:. .,;:n?:u\virken. Im weiteren 
Sinne gehOren aber auch von den 8 (im folgcuilen Paragraphen zu be- 
sprechenden) Bestandteilen der Yoga-Praxis {yogängd) die erstoi 5 ibahir- 
an:^n) zu A^m kriyäyoga, wahrend die letzten 3 {antar-angd), die unniitlclbar 
die Unterdrückung des Bewusstseins bezwecken, den eigentlichen oder räja- 
yoga bilden*. Das Wort rä/a-y^a, das geradezu als ein Synonymen von 
samddki gebraucht wird\ kommt noch nicht in den YogasQtras vor, auch 
nicht — SU viel ich s^'hen kann — in ihren älteren Cuintnentaren; aber in 
der jüngeren Litteratur steht es sehr häufig im Gegensatz zu halha-yoga^ unter 
wdcher Bezeichnung die späteren gesteigerten Formen der Hilfsmittel 2ur 
Concentration zusammengefasst werden. Es ist klar, dass das Wort haf^ in 
dieser Zusammensetzung ursprünp;ltch die iJeJeutung »gewaltsame An^treriL'unt^a 
gehabt hat; es isl jedoch in alt)erner Weise umgedeutet worden, indem man 
den Silben ha und t^a den Sinn »Sonne und Mond« beigelegt und diese 
b;;iden begriffe wiederum zur mystischen Bezeichnung des Ein- und Aus- 
atmens benutzt hat^ Hieraus geht schon hervor, dass die Lehren des Hatha- 
yoga sich in der Hauptsache auf die Unterdrückung der Eunclioncn des 
Atems beziehen'. Über die Methode des Hathayoga, der als Geheimwissen- 
schaft behandelt wird\ s. H. \Valti:r p. XXI ft". <C 

« Y. S. II, l. — »V. S- II, 3 flf. Vgl. im Artikel .«^anikhya VII S XO Schla»». — 
j Y. S. I, 30, 31. — 4 Y. S, III, 7, 8. — S Ilatha yo^a-prad. IV, 3; AOFRECHT, 

Cut '-l. Oxon. |). 235, a, Anm. luU in sciiior Ik-urtciluni,' <lcs ritjavo^ii nicht da.s 
Kiclitigt; gctrotfe». — K. .MirK\ j). XXX, IJi.XXIV. — i Hajhavujjiipi. iV, «5 — 25, 
;2: Ii. Walter S. XXIU. XXV. — »2.6. Haibavoeapr. I. 11,' II, 32, III, % jfK 
iv. 17- 

S 2. Die Yoga Traxls. Die % yogäiiga sind; yama, niyaina, äsana, 
pratyähAra, dhäranä^ dkyäna und samädMK 

1) yaniit umt'isst die 5 grossen Gebote, nicht /u t ttcn, ni( In zu lügen, 
nicht zu stehlen, keine l'nkeuschheit zu begehen und keine Geschenke anzu« 
nehmen, die zum Sinnesgenuss dienen'. 

2) niyama »Observanz« besteht in der Beobachtung der Reinigungs> 

Vorschriften, in Genügsamkeit. Aske>e, Recitation vun .Sprüchen (insbesondere 
AViederhoUmg der ."^ilUe om. schon Maitr. Up. VI. 21. 2S} und Gottergeben- 
heit'. Die Zahl der Vaaias und Niyamas ist in späterer Zeit auf je 10 er- 
höht worden 4. 

3^ äsana »Sitzart« soll eine aTuhiiiermle und bequeme {sthita •■tihha) 
Körperhaltung; bezwecken-; deshalb neljmen die Vorschriften in den Werken 
über den H itlia\oga auch auf die Umgebung und die Hütte des Yogin 
iJe/ug^ In der Beschreibung der As.inas, denen narh der Voga-I.<hre nicht 
l)lo^s ein fördorndf-r Einfluss auf die Concentration des henktrns. sondern 
auch em therapeutischer W ert zukonuui, hat die spätere Zeit förmlich ge- 
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schwelgt Im gewöhnlichen Gebrauch sind wohl immer nur einige 

Kormen wie dns pddmdsana, siJtifh'tsana, bfnuhäsana, rt astikäsana u 
fiasana gewesen; doch wird ofier 84 als die Normakahl angegeben. 
Gorak$a hatSiva diese 84 aus den ursprünglichen 8,400,000 (!) Asana 
ein; Gheranda hat 32, S\ Tilmfirrima 15, Mädhaväcarya 10". — Neljcn 
Äsanas gibt es 'm\ Hathayoga noch eine stattliche Anzahl von Positur' 
Gliederverschlingungen, die den Namen muärä führen. II. WAi.rt K p. 
Ubersetzt mudrä als »eiDe Art von Atemübung im Yoga«, weil die> 
schlingungen die Hemmung des Atmens belonlern sollen; dis gleit, 
aber nach Y. S. IL 49 auch von den Äsanas. Die Tantra-Litleratur 
zwischen mudrlt und äsana den Unterschied, dass für die mudrä ein 
sdliingung der Glieder des Oberkörpers, für das duma die der Beini 
racteristisch sei. Diese Unterst heiflun:: iriiTt aber bei den meisten ? 
des Hashayoga nicht zu. üheraijija beschreibt 25, Svätm.lräina 10 M' 
Die bekannteste unter diesen ist die (schon Maitr. Up. VI. ao, 21 — 
nicht mit der technischen Bezeichnung — ciu ilinte) khccarl, tlie darin be- 
steht. i\-x<s inan die uni^ebogene Zunee in d e Kachenhöhle steckt und dazu 
den Bück unverwandt aut die Stelle zwischen den Augenbrauen richtet Die 
Verwendung dieser Mudrä scheint bei dem künstlichen Scheintod der Yogins 
(s. am ."-chluss des folgenden Paragraphen) von besonderer Bedeutung ge- 
wesen zu sein. 

4) /^rändjäma »Beschränkung des Atems« besteht in einer Unterbrechung 
des regelmUssigen Wechsels von Aus- und Einatmen*** und soll ebenso wie 
ärftna therapeutische Nebenwirkungen hal'^n. l'.is Auss?os-en de> t-inire- 
haltenen Atems wird raaka^ das Einziehen der Luft püraka^ da.s Linhalten 
{stambha vrtti\ kumhhaka genannt, aber noch nicht in den YogasiJtras und 
bei Vyäsa, sondern erst von Bhoja an". 

5) pratyäfiära ist die »Zurückziehung der Sinne« von den Sinnesobjekten, 
die Umkehrung ihrer natürlichen Richtung {pratyakcetanä)^ so dass sie ausser 
Thätigkeit treten und ganz die Natur des inneren Sinnes annehmen, dessen 
Emanationen sie sind". — In yama und nijrama liegt der Keim der Con- 
centration, durch äsana und präfulxäina vprifsst sie empor, durch pr atyähi'ira 
gelangt sie zur Biüte; in den 3 folgenden, den inneren Übungen iciu liire 
Frucht»* 

(u dhärar.ä »Festlegung des Denkorgans« ist die Fixirunu dc-> von allen 
sinnlichen Einflüssen befreiten I>enkens auf einen bestimmten Punkt, auf den 
Nabel, die Nasen- oder Zungcu^iylize u. s. w.'* Die äusseren Sinne werden 
also hierbei nicht mehr zu Hilfe genommen. 

7 ) dhyäiut »Contemplation« ist die Erhebung des vorigen Zustands in 
das Gebiet des Ideellen'*. 

8) samädhi »Versenkung« bezeichnet den abschliessenden Zustand des 
Yoga, in welchem das Denken mit seinem Object vollständig in eins zusammen- 
fliesst I >ie tirr; Ict/ten (»lieder der Yoga-Praxis werden, weil sie im enpsten 
Zusammenhang mit einander stehen, in dem Terminus samyama »Be/wmgung« 
zusammengefasst''. Nun zerfällt aber auch der samsdhi noch in einen nie- 
deren und höheren, den savtprajiidta »in dem noch das Bewulisisein vnilniiilen 
ist« und den asa^npra-^nata ofler »bewusstlosen« ; die erste Form wird auch 
sab'ija »mit Jen Kennen behaüet« genannt, weil in ihr noch die Dispositionen 
(satfiskära) bestehen; die zweite heisst nirötja akeimlos«, weil in ihr alle 
Dispositiniu n L:r^< hwnn ien simi. samprajisäta-samädhi hinwiederum wird 

in 4 Stufen zerlegt, mit den Bezeichnungen savitarka, savicära, sänanda und 
säsmita; in der ersten richtet nch die Vertiefung auf grobe, in der zweiten 
auf feine Objecte, in der dritten besteht noch ein Gefühl der Freude» in der 
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vierten sind alle Organe ausser der Buddhi zur Ruhe gegangen'*. Wenn dann 

auf dieser Stufe die unverlierbare Erkenntnis der Versrhiedenheit der Seele 
von der Buddhi eingetreten ist, so liegt der Zustand vor, der den merk- 
würdigen Namen d/ianna m^ka »Wolke der Tugend« trügt Die Riesas 
siiid nun vernichtet und alle Werke des Yogin haben ihre Kraft verloren"*. 
Der Yogin versinkt in den asamprajttäta-samädhi und ist erlöst. 

Im iiaihayoga erscheint die Yoga- Praxis complicirter , wie schon aus 
meinen obigen Bemerkungen (Iber äsana und tnudrä hertrorgeht Es sind 
dort specieile Nahningsvorschriften gegeben^' und die zum Tei! schauder- 
luiftcn C . lniiii hr eingeführt, die zusammen als satkarmaii bezeichnet werden 
und zum Zwecke der Reinigung {sauca)^ zwi Heilung von allerlei Krankheiten, 
aber auch gegen Fett und Phlegma dienen sollen: dhauii^ basH, ndi, trätaka^ 
nauli und kapä'a-hhäti^' . Die Beschäftigung mit diesen Gebräuchen, sowie 
mit den Asaiin-,, Muilräs und dem Pränilylma, hat zu allerlei anatomischen 
Beobachtungen gcflüint, über die ich Awi Ii. U'alier's Einleitung zur üljer- 
setsting der Hatha-yoga>pradipikä verweise. Das eben erwähnte trafaka^ das 
darin Ijesteht, dass man mit starren P.lirken einen recht kleinen Gegenstand 
läxirt. bis die Augen anfangen zu thriinen, musste einen hypnotischen Zustand 
herbeiführen Auch die vorher beschriebene Mecarl ist eine hypnosigene 
Methode, und noch andere derartige Mtthoden werden im Hathayoga gelehrt 
Bei ihrer Anwendung soll der Yogin im Innern seines Körpers (im Her/en, 
im Halse, zwischen den Augenbrauen und an anderen Stellen) verschiedene 
Töne zu hören bekommen: die einer Trommel, des Meeresrauschens, des 
Donners, einer Glocke, einer Muschel, eines Rohres und einer Biene ' Es 
ist nicht zu bezweifeln, d iss infolge von Autosuggestion im hypnotischen Zu- 
stand solche Töne wirklich gehört werden*'. j3a5 Ziel seiner Bemühungen 
hat aber der Yogin erst erreicht, wenn er auch diese Töne nicht mehr hört, 
sondern im Yoga-Schlaf (j»Yy,'</-///</n/ ) zu voller BewussÜosigkeit gelangt ist Es 
wird ausdrücklich gesagt, dass sein Körper in diesem Zustand kataleptisch 
wird''. 

« Y. S. II, 29, Yot:.isäras.-iT!graha p. 35—46. — « Y. S. II, 30, 3T. — 3 Y. S. II, 32 ff. 
— 4 H-alhsvogapr. I. 17, ILWaitkr S.III. — 5 Y.S. 11,46. - f I ?.i 1. u \: i;.r. T, 1 - 1 5 ; 
s. auch stluin Mbh. \II. S792, 95 '.Adhy. 240, v. 25, 28J. — / Die wiciuightcii Asanas 
sind bcscliricben von K. MiTKA y. 102 — 105; vyl. auch Sarvadarsanasaiiigraha p. 263 
der Cbersetzung von Cowell und Got'GH, Hathayogapr. I, 12— 14, 19 — 57, U. Wal- 
ter S. XXl^-XXIir. — » Haihayogapr. III, 6 ff., H. Walter S. XXVI, XXVn, 
R. MlTRA p. 105—109. — lIat^l.^y' igapr. III, ^3 fT., K. MiTRA p. 107 .I tii. — 

V. S. I, 34, II, 49 — 53. ~ " seinen Comiiunt.xi ^ii den eben cuiitcu \ . .S., 
Sarvadaririnasantjjraha p. 264 (1er Lberset/iinj;, IIathayo<;apr. I, 67, II, I tT., H. WAL- 
TER >. XIX, XX, XXIV— XXVI. — V. S. II, 54, 55, 1, 29, Sarvadarianasaingraba 
p, 267, 268 der Übers. — >3 Bhoja am Schluss von ra.ia III. - 14 Y. S. II, 53, 

III, I. — Y. S. m, a. — lö Y. S. III. 3- — '7 Y. S. III, 4. Yogasäras. p. 50, 
P. Markus S. 64, 65. — »S Y. S. I, 17, 18, 46, 51, Sarva<IarÄ.ana.sat;igraha p. 24S, 249 der 
Obers.« YogMiras. p. i — iS, Ihuhayogapr. IV, 108 — 113, |a( oiii, N.ichr. d. Gott. Ges. 
d. WUs. IS96, S.45 Anm. 2, S. 50. — '9 V. S. IV, 2S, Yogasäras. p. 16, x^. — ^ Y. S. 

IV, 29. — ]l«lhayogapr. I, 58 tV. — S. die Hcschrcibung dieser d Übungen 
Hathayognpr. II, 24—35 (cf- H. Walter S. XXIV) und bei R. Mitra p. 117—120, 
wo irrtümlich lauiUtJ anstatt MottÜ steht — *it H. Walter S. XXIV. — «4 Ha|bA- 
yoi;apr. IV, 68, 70, 73, 74, 82 ff. ; schon Maitr. L'p. VI, 22 sind derartige Töne 
crw.ihnt. — -^5 H. Wai.tkr S. XXVIII, XXIX. — H.athayotjapr. IV, 106. 

S 3. Die wunderbaren Kräfte. Die Yoga-Praxis gilt als der sicherste 
Weg, um m der erläsenden Unterscheidung von Seele und Denkorgan zu 

gelangen, als deren unmittelbare Vorstufe das Eintreten der intuitiven All- 
wissenheit {prätibha) verheissen wird'. Aber der Yoga wird auch als ein 
Mittel zur Gewinnung vgn Gesundheit und Schönheit und namentlich zur 
Erlangung der viel besprochenen Wunderkräfte {sidJhi^ rädki, bAüH, viMü/t. 
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auvarja) betrachtet. W enn die Verfasser der Yoga- Texte diese übemalürliclien 
Kräfte in Aussicht stellen, so ist von ihnen nicht eine bewusste Täuschung 
beabsichtigt, sondern ste bringen die Überzeugung der Yogins zum Ausdruck, 
die «irh durcli Siiirgcstion im hy[:riot;M ! tn Zustand im rc>it/ solcher Kräfte 
befunden zu haben meinen. Die wunderbaren Fähigkeiten werden nun aber 
dem Yogin auch zu der Zeit zugeschrieben, wenn er sich nicht mehr im Zu- 
stand der Versenkung befindet Da.ss die Wunderkräfte nicht öffentlich be- 
thätigt werdt n. wird noch heute in Indien durch die Vorbedinpunt; zu ihrer 
Erreichung, aamlich durt h die absolute Gleichgiitigkeit der Vogins gegen die 
Dinge dieser Welt, erklärt Auch der uralte volkstümliche Aberglaube von 
(!er Frrri( hl\-irkeit übernat'irlicher Kräfte durch die Anwendung von Kräutern, 
Sprüchen und asketischen Übungen wird im Yoga-System als richtig an- 
erkannt 3. 

Von den wunderbaren Fähigkeiten, die als Frucht der Yoga- Praxis gelten, 
werden am häufigsten die 8 grossen Kr.iite {Tnaha-sidtihi) erwähnt: i) sich 
unendlich klein oder unsichtbar zu machen {animan), 2, 3) äusserste Letcht- 
heit resp. Schwere anzunehmen {iaghiman, gariman), 4) sich ins Ungeheure 
zu vergrössem und an alles, auch an das entfernteste, heranz'jreichen, wie 
z. B. an den Mond mit der Fingerspitze imahiman oder fräf^ti^, 5) wider- 
standslose Erfüllung aller Wünsche, z. £. des Wunsches, in die Erde unter- 
zutauchen wie ins Wasser und wieder emporzutauchen (präkämya), 6) voll- 
komniL-ne Hcirsi haft über den Körper und die inneren Organe \lsit:<i), -) die 
Fähigkeit, den Lauf der N.atiir -m 'indem ifir^tf-a) um! S) sich durch den 
blossen Willen überallhin zu versetzen (L/a/rflj>itf/«a; <m/>7/,'<7;^ Ausser diesen 
8 wunderbaren Kräften werden noch manche andere namhaft gemacht, die zum 
Teil scl:un ii^ den p^en.innten enthalten sind': eine solche Steigerung der S'inie>- 
thätigkeit, dass die entlegensten und selbst übersinnliche Dinge, die Begeben- 
heiten in anderen Welten, auf Planeten und .Sternen, sowie auch die Vorgänge 
im eignen Innern und in dem andrer Menschen sinnlich wahrgenommen 
werden: die Kenntnis der W rj:a:ii.'t.'iihL;t und Zukunft, der früheren Existenzen 
und der Todesstunde; das Verständnis der Sprache der Tiere; die Fähigkeit, 
Verstorbene erscheinen zu lassen und mit ihnen zu verkehren, in einen anderen 
Körper zu fahren und nach Belieben in den eigenen zurückzukehi i n, ja selbst 
mehrere I eü^er c'U'i< hzt itii!; anzunehmen (Jtäva-t vüAa) u. s. w. In dem zu- 
letzt erwähnten i*aiie werden die Denkorgane der Wesen, in die der Yogin 
sich vervielfältigt, für Emanationen atis seinem eigenen Denkorgan erklärt; 
d:e Einheit des Individuums aber bleibt nach dieser Lehre dadurch erl;alten, 
dass die Denkorgane und die übrigen Organe der von dem Yogin erschafl'enen 
Wesen unter der Leitung und Controlle seines Denkorgans stehen und in 
Cbereinstimmung mit seinem Willen handeln. Diese durch Emanation aus 
dem Citta des Yri_,nn hervorgegnncenen Denkorpnne untef^cheiden sich von 
den auf natürliche W eise entsundenen dadurch, dass sie nicht von den Dis- 
positionen erfüllt sind, die in den normalen Denkorganen als ein Erbteil aus 
den früheren Existenzen ruhen und wirken^ Der Yogin gilt geradezu als 
ein allmächtiger Schöpfer ^ und die Entitehuntr der von ihm geschaflfenen 
Dinge wird in der Weise erklärt, dass das intensi\e Denken des Yogin sich 
substantürt, d. h. zu dem Objecte wird, welches der Yogin hervorbringen 
will". Die-e wunderbaren Kräfte leiden aber an dem Nachteil, dass sie ver- 
gänglich sind wie alles andere von dem Menschen durch sein Verdienst er- 
worbene — mit Ausnahme der Lriusung''. 

Dass den Indem auch die Fähigkeit der Yogins, für längere Zeit im 
hypnotischen Schlaf ohne irgend welche Äusserung der Lebenstliätigki it 7:1 
verharren, als eme übernatürliche Kraft erschemen musste, liegt auf der Haud. 
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Über diesen Scheintod der Yogins hatte Herr Prof. E. Kuhn die Güte, mir 
den hwr folgenden, bis zum Schlüsse dieses Paragraphen reichenden Beitrag 
nebst den d uu gehörigen Anmerkungen 10 — zur Einfügung in meine Dar- 
stellung /u iibertn^'^en. 

Da&j in katiiepsie verüilene Yogins sich auf längere Zeil lebendig be- 
graben lassen, ohne an ihrem Leben unmittelbar Schaden zu leiden, ist eine 
in den letzten fahren viel liesprochene Thatsache. Das Ciefiihren der mo- 
dernen Mystiker und Theosophen könnte leicht zu dem (ilauben verleiten, 
als ob es sich dabei um ziemlich alltägliche, jederzeit vorkommende Ereig- 
nisse handle. Dem ist aber keineswegs so. U'a-- an wirklich sicher gestellten 
Fallen vorliegt, ist von dem englischen Plu Mido-en Braid nach sorgfältigster 
Erkundigung UberaichtUch zusammengestellt worden'"; und wer die eingehen- 
den Berichte unbefangen durchliest, wird unzwreiielhaft zu dem Schluss kom- 
men, dass diese zwischen den Jahren und 1 S3 7 beobachteten vier Fälle 
sich aller Wahrscheinlichkeit nach sämtlich auf den einen aus der GLt:;LMi<l 
von Karnäl gebürtigen Yogin Haridäs beschranken, welcher in ganz Rajpu- 
tänä und Lahor herumzog und sich fflr gutes Geld begraben liess. Frühere 
Berichte reden nach Hörensagen von einem Vergraben, bei welchem massiger 
Luftzutritt keineswegs ausgeschlossen ist". Spätere Fälle sind — wenn man 
von tlcui frechen Plagiat Cevp's und etwaigen Berichten des notorischen 
Schwindlers JaColliot absieht — bisher von niemand beigebracht worden". 
Da aber H\Kin\«; jedesmal unter ers' hw-^rfrid™ rrnstün lru begraben wurde, 
haben wir es sichtlich mit einer besonders gearteten Persönlichkeit zu thun, 
welche nach Art unserer HungerkQnstler infolge individueller Disposition, sorg- 
fältiger l ia;nirung un<l wohl auch der Anwendung specifischer Mittel die 
geläufige Katalepsie der Yogins auf die Spitze zu treü'en und mit ungewöhn- 
lich herabgesetzter Herz- und Atenilhätigkcit und dadurch bedingter Verlang- 
samung des Stoffwechsels Oberhaupt auch bei sehr beschränkter Luftzufuhr 
besonders lange Zeit in diesem Zustande zu verharren vermochte. Dabei 
dürfte ausser etwait^er directer Einwirkung auf die Herznerven der Gebrauch 
gewisser Narcotica eine Hauptrolle gespielt haben. Schon in den Ceremonies 
et coutumes religieuses finden wir auf Grund eines Reiseberichts'^ die Ver- 
mutung geäussert, dass sich die Yogins zu ihren asketischen Bravn r;rs'.'!rkeii 
der Präparate aus indischem Hanf bedienen möchten, und diese \ ermutung 
ist speciell in Betreff des Ixbendig-begrabens von E. v. Bibra wiederholt 
worden '\ In der That ist Katalepsie nach Hanfanwendung in Indien sicher 
beobaclitet worden Ferner sind nach den Berichten der Reisenden wie 
die Derwische Ost- Irans so auch die indischen Yogins und ein guter Teil 
namentlich der ärmeren Classen Indiens dem Hanfgenuss ganz hervorragend 
ergeben'', was uns die Sanskrit-Texte durchaus bestätigen. Die burle^e 
Litteratur zeigt uns den typischen Yogin wohl vertraut mit dem herrlichen Genuss- 
mittel und die Werke über Matena raedica wissen seine \'orzUge kaum genug 
zu preisen, was ja auch schon in den Benennungen indräiana^ iakrAiana^ 
vijayäy siddhi für das prosaische s^anjä o ler bhaügä deutlich zum .Vusdruck 
kommt"'. Gleichzeitiger Gebrauch von Stechapfel, welcher ausdrücklich be- 
zeugt ist oder von dem gleichfalls in Indien wohlbekannten aus Klbul oder 
Persien eingeführten Bilsenkraut mag liazu die Wirkung des Hanfpräparats 
für die Zwei ke >!er Yugins günstig beeinflusst h.iben. Ich erinnere il itan. 
dass der parsische Ardi Viräf die siebentägige Katalepsie, während welcher 
seine Seele HöUe und Himmel durchwandert durch den Genuss eines Bilsen- 
krautirankes herbeiführt*', und dass l)ei<le Pflanzen unter den Bestandteilen 
der gleichfalls Katalepsie bewirkenden Hexensalbe aufi^ezählt werden". 

• Y. S. HI, 33—36. — ■» V. .S. III, 46, II. WALikR, S. XXIII, XXIV. Haih*. 
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yo^'a^.:. III, 20 uird die Mah-Ivcdha-Miiilrl so^.ir als cm HciliniKcl gOi;ei) kunzehi 
iiikI graue Haare empfohlen. — ^ S. IV, 1. — ■» V. S. III. 43. R. Miir.\, y. 121, 
Samkbyatatt vakaumudi 2J, Vo-^isarasanigraha p. 55, 50. Ks finden sicli im Einicelnen 
kleine Abweichungen bei den vcrschicicnen KrÜircrn. — 5 Y. S. IH, t6 — IV, 6, 
I, 40, 41, R. MiTRA. p. XXXIX,XL,C\ I.CVII, Ml,h. XII, A.lhy. 302,318, Vogasftrasaxtt' 
(,'r,iha. p. 51— f»t, S. Ph. 133 Antn. l, 1S7. 2o>, 237. 24 ), 247'. — « V. S. IV, 4— 6. — 
: S. l'h. 1S7. — <» V. S. i, 4«. K. MirR\, p. XXXI. — Artikel SW.hya III S 2, 
S. I'h. 2S;o, 2S1, 324. — Der Mypnotismn-,. Aii>-c\v. Schriften von J. Br%:D. 
Deutsch llr^g. von \V. l'Ri VFR iHcrlin I.SS2 , S. 4(1 ff. mit clcr Anm. S. 28t (das cn^- 
li»chc Original dieser Abhandlung ist unter dem Titel »Observation« on trance or 
human hybernation« im J. 1850 erschienen). Der erste der von BRAin berichteten 
Falle tuidet sich nach der I)arstclhin^' de* (icacrals Vkm i RA neb?.t einem rortrit 
des H vkiiiAii auch in J. M. Honkmieriikr's Fruchten aus dem Mortjeiilaude (Wien 
1851 ■ S. 137 ff-i ^'h'- ic'ine enijiische Cbcrsel/imt,' erschien unter dem Titel 

oThirty-five years in the Eaat«, Ix>ndon iJiS2> — IJiesclben Falle bei W. Ii, Car- 
fENTEK in der Contemporary Review, Dec. 1873, fi. 133 IT. und bei C. m* Prel, 
Studien auf dem (lebiete der r.eheimwisseiischaften I, 35 (T. — >« Ct'ri'inonics et 
contiimes rcIiL:ieu>e.« des peupies idolatres II, 1 Aiusterdam 1728; — VII, 1 des 
gan/et« Werkes C. et c. r. de tous los peupies du mondt , S. 8: »(^)ui-l<pics- :ns de 
ces Faquirs se rctircnt tou; a tour dans une fossc oü ils ne rc<j;oivcut de la clarte 
qne par tin fort petit trotl. Iis y tlemeurent j>is(ju'a ncuf uu dix jourS sans iamais 
changer de posture, et sans boire ni mangcr, ä ce qu'oa assure.« — A. j. Ceyf's 
Aufsatz »Das Experiment des Scheintods bei den F.ikircn* in der Sphinx XIV, 
S. 232 ff. ist mit Anderuni^ der Namen iiiuä unwesentlichen Abwcivhuii^cti aus 
HoNlOliF.fKJKR's Buch abj^csi. Ii rieben. Für <ien uberhmp; nicht ernst nt nehmenden 
J\roLl.lOT, leider eine ilaiiptautoritilt unserer Mystiker, <jen;i^t dci Hinweis auf 
f. ViN.so.\'s wiederholte Darlegungen in der Kcv. de liitgui. Vll, 28511., XIII, 56 tT., 
XIV, 70 C, XVin, 128. XXr, 76ir. — »J U Schrötter in H. v. Zikuü^en's Hand- 
huch d. spec. FathoIo;^'ie u. Therapie VI ', ?7'f. : i>I)aN Kui.st>tuck der indischen 
Hexcnmeivler, die Her^contraction willku.l.cU zu vei la;iL;saiiieii, ist jei/t ;;el«)st, 
naclidem |)oM>KRs gezeijjt hat, ilass er durch willkurliehe Coiitractionen der vom 
Accc&sortus versorgten Habmuskeln das Her/ /um StilKtand bringen kann, indem 
mit der Reizung jener Muskelaste des Nerven auch gleichzeitig seine Iler/ .stc 
angeregt werden.« Das war dann wohl auch das einmal von drei Ärzten beobach- 
tete, von BRAin und Cari-i nti r Itcsprochenc Kun-t>tiuk <les Colonel Townsfnp, 
welclicr »nach Belieben sterben konnte«. — «1 Voyai^cs de Jfas ()vin..ton, faits 
h Suratc. Trad. de l'Anglois. T. II (l'aris 1725 . S. 76, — L. Frhr. v. BtttRA, Die 
narkotischen Cenussmittcl und der Mensch (Nürnberg I.S55). S. 286ff. — ««» \V. B. 
0'SiiAi aNE«sv in JB.V. VIII. S40 (T. — '7 Enoelheht KaempF£R, Amoenitates 
exoticae il.emgoviac .17121, S. 645 flf.. 652 f.. HoNIGBERGER a.a.O. S. II, 160 (f., 
195. — Vgl. die .\usserung des Yogin As.inAtimisra iin Dhürtasamag.ima S. 14 
in C. CapI'}- LLKR's autographirter .Ausgabe = S. 90 in Lassk.n's Anthologia .sans- 
cntica ' und die Anpreisung des I lanfgenusscs in dem von CAi'fKt.LiR in der 
Gurupajftkaumudi ä. 59 ff. aoalysirtcn Rautukasarvasva. — >9 8. namentlich UOOY 
Chand Dt*TT, The Materia Medica of the Hindus (Caicutta 1877% S. 235 ff. und 
über d .n Hanf in Indien überhaupt <1'Sn vi i.H.Nf ssv in JH.\. VIII, 732 fT., S3S ff., 
Jo.NA lliAN l'i RKIRA, Tlie F.lenients of M.iicria Medii a and Tlier.ai>eutics 4 II, I. 306 ff., 
D. .MoRiSüN und NV. B. rmiJ!'l'.s m iLr In Hau Kvang. Kcv. XX, 325 ff., <i. .\. (iKiKR- 
SON, Bihar IV-asant I.ifc S. 243 und im Ind. Anli>iuary XXIII, 260 ff. — iioMO- 

IlFRf.KR S. 162. l't)OV C:ilAM> Dt'TT S. 207. — 3« l'liQY CHAM> Dt'TT S. Ulf., 

£. \V. \Ve.st and M. Hai'C, GIonrit of the Book of .\rda Viraf S. 220 s. v. ma>^; 
vgl. Arta VirftfNUDak trtd. par A. BARTitfLSMY S. 147. — » Fr. U.ncer in den 
Sitxungsber, Akad. Wien, MRth.*nRt CI. XXXIII, 341, 348. 

S 4. Lehren von untergeordneter Bedeutung. Die folgenden 
Classificaiioneii sind in <lcr Yoga-l'hilosojihip entstanden. Ks \ver !oii fünferlei 
Artectioncn des ütnkorgans ia/tanrUi) constatirt, die in unserer Sprache 
besser als Detikfonnen zu bezeichnen wären*: i) die richtige, durch eines 
tler drei anerkannten Erkenntntsmitiel gewonnene Vorstellung (/r<7W(>^vi ), a) die 
fals<:he, auf Sinnest;ius( luiny beruhende V<.>rstelhin:; fr//«?/ ! nv? 1, tlie Phan- 
tasie oder die Vorstclhing von etwas in Wirklichkeil nicht Existireiideni (zvX'a^u), 
4) der Schlaf {mdrä\ der durch da.s Bewusstsein von keinerlei ObjecUHi 
characterisirt, aber doc h zu den Aftectiotu n des Dci^kurg.ins ^ercM hnet wird, 
weil maii beim Jirwachen aus einem gesunden iSchiul die bnnnerung hat »ich 
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habe gut geschlafen« und eine solche Erinnerung nicht ohne eine voran- 
gegangene Empfindung möglich ist, 5) die Krinnerung (smrti), d. h. da'; durch 
einen uu Dtukurgaa liinterlassenen Eimiruck {samsiära) bewirkte \\'ieder- 
enrachen einer früheren Wahrnehmung oder Vorstellung ^ 

Die Gleichgiltigkeit gegen die weltlichen Dinge ivairäi^ya) wird in vier 
Stufen eingeteilt. Die Aufstellung und Beschreibung dieser Stufen unter den 
teclmüchea Bettichmmgen yaiamäiM^antjnä^ vyaHftka-santjna^ ekendriya- 
UultjMü und vaftkäru-sarnjfiä ist zwar erst von Väcasi)atin^isra an nachweis- 
bar, muss aber wegen Y. S. I, 15, wo die vaitkära uifjijüa definirt wird, und 
wegen der mündlichen Tradition als der Yoga-ächule angehörig betrachtet 
wenlen. Auf der eisten Stufe bemüht nun sidi, die Sinne im Zaum zu hal- 
ten; auf der zweiten sind einige Begierden ertötet, andere noch nicht; auf 
der dritten besteht (\.\^ Verlangen nach weltlichen Genüssen nur noch in der 
Form der schnsiichugen Kriunerung im Mana^; auf der vierten ist jedes Ver- 
langen nadi irdischen und UbeisinnGdien Objecten geschwunden Ob der 
Unterschied zwischen einer niederen und höheren Gleichgiltigkeit {apara- und 
^ara-vairägya) zuerst in der Säipkhya- oder Yoga-ächule gemacht ist, wird 
kaum zu entsdieiden sein. Die eben beschriebenen vier Stufen bOden die 
niedere Gleichgiltigkeit; die höhere tritt erst nach der Erreichung der unter- 
scheidenden Erkenntnis ein und besteht darin, dass man auch die feinsten 
Formen der Materie (die GuQas) und seine eigenen imkeren Organe mit der- 
selben ^uUffierenz ansidit wie alle anderen Dinge*. 

Auch der als Einheit aufgefasste Sarpyama* zerfällt nach dem Yoga- 
System in drei verschiedene Grade {bhümi), die ebenso vielen Modificationen 
des Denkorgans entsprechen. Im ersten Grade werden die Dispositionen zu 
den Zuständen weldidhen Daseins unterdrückt, die ISerstreudieit schwindet und 
das Denkorgan gelangt zur Ruhe {nirodhaparinilma); im zweiten tritt die 
Coacentration ein {samääAi'Parinäma)^ und im dritten werden die Zustände 
der beiden ersten Stufen zu «kuemden {ekägratä-pariHä$nä)^. Aus dieser 
Gassifidrung des Sairiyama scheint die in den Sämkhyasütras vorgetragene 
Lehre von den drei Stufen der unterscheidenden Erkenntnis abgeleitet zu sein". 
Im Yoga-System werden sieben Stufen der abschliessenden Erkeimtnis {J>rdnia- 
bMimi\bkßmau\prajnä) angenommen, die in den folgenden Sätzen ihren Aus> 
druck finden: i) (he Schmerzhaftigkeit alles Materiellen ist erkannt, es giebt 
nichts 7\\ Erkennendes mehr, 2) die l'rsachen <le^ Srlmierzcs sind beseitigt, 
es giebt nichts zu Beseitigendes mehr, 3> die uiunuielbare Erkenntnis der 
Befreiung ist durch die Versenkung gewonnen, 4) die unterscheidende Erkennt'» 
nis, das >Iirtel zur Befreiung, ist verwirklicht, 5) das Denkorgan hat seine 
Aufgabe erfüllt, 0) die Gu^as haben aufgehört zu wirken, 7) die Seele ist 
zum Fibstchsein gelangt. IMe ersten vier Stufen werden unter der Bezeich- 
nung kärva-vimititi »Befreiung von dem zu Leistenden«, die letzten drei unter 
der Bezeichnung citta-vimukti »Befreiung vfim Denkorgaa« zusammenfasst*. 

I P. Markis S. 49 unten. — * Y. S. I. 5 — 11, VogasärasaiuKraha p. 2, 3, S. Ph. 

254, Anm. - ■ j \ .\ i p.nimiira /u Yogabhä^ya 1, 15 und zu Sainkhyakarika 23, 

Aniruddha zu Sämkhyasütra II, I, Yogasarasamgraha y. 25, 26, S. Ph. 145, .\nni. 6. 

— 4 Y, S. I, 16, Yo<^xsarasaii)grahR p. 25, 26, S. Ph. 145, 146. — 5 S. oben S 2, 

Nr. 8. — 6 Y. & lU, 6, 9— IZ. — 7 & Ph. 149, 1S3. — « Y. S. H, 37 nebst des 

Commentaren. 

IV. YOGA-LEHREN, DIE DEM SÄMKHYA WIDERSFRECHEN 
UND VON DEN ANHÄNGERN DIESES SYSTEMS BEKÄMPFT WERDEN. 

S 1. Die Gottesidee. Die Yoga-Lehre hat mit der Austilgung des 
Atheismus aus dem ihr zu Grunde hegenden Säipkhya-System wahrscheinlich 

luUv-uris^hc Philologie. IIL 4. 4 
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nichts amleres beabsichtigt, als sich weiteren Kreisen annehmbarer zu machen. 
Der (Mitte^lie^rifT. der in späterer Zeit immer enger mit der Yoga-Lehre ver- 
schmolz, isi ursprünglich in ganz äusserlicher, unvennittelter Weise in das 
System eingefügt worden, ohne irgend eine Umgestaltung seines Wesens und 
Inhalts zu bewirken. Dass die Gottesidee in lien Yogasütras etwas Über- 
flii-siire*^, nicht in den Zusammenh:\np Gehöriges ist, haben schon Andere 
bemerkt über man muss noch weiter gehen und sagen, dass die von Gott 
handelnden Sütras* geradezu den Voraussetzungen und den Zielen des Yoga- 
Systems widersprechen. Für die göttliche Vorsehung ist kein Tlatz im System, 
denn Gott hat mit den Ursachen und Vorgängen des weliiiciien Daseins gar 
nichts zu schaffen; und dass die von dem Menschen anzustrebende Erlösung 
in den Yogasütras durchaus im Sinne der Süiiikhya-Philosophie und nicht 
etwa als eine Vereinigung mit Cott aüf^fi'.is^i wirii, Ivtbe icii bereits oben 
1 S I envälmt. Gott ist auch keineswegs em Urgeist, aus dem die einzelnen 
Geister stammen; denn die Einzelseelen sind eb«nso anßmgslos und ewig wie 
die »besondere Seele« {purusa-viüsa)^, die »Gott« (isvara) genannt wird. 
Diese »besondere Seele« unterscheidet sich von den anderen nicht essentiell, 
sondern nur graduell ^ Sie ist seit Ewigkeit her und in Ewigkeit hin im Be- 
sitz der höchsten Weisheit, Macht und Gflte, aber sie ist unberührt nicht nur 
von dem Elend des W'eltdaseins, sondern auch von allen Affecten und Dis- 
positionen, von Verdien-t ebenso wie vnn Srhuld. Da sie ohne Zusammen- 
hang mit der -Materie kern Bewusstsein haben könnte, so wird im Yoga-System 
zugegeben, dass sie in gewissem Sinne gebunden sei, d. h. mit der Materie, 
aber nur mit ihrem feiiibten und eilelsten Bestandteil, <lem vollkommen ge- 
läuterten Sattva, in Verbindung stehet. Diese Verbindung tst der Art, dass 
die ewige Seligkeit Gottes durch sie keine Einbusse erleidet. Das Verhältnis 
Gottes /u den Menschen äussert sich in 1 Sannherzigkeit; die völlige Gott- 
ergebenheit des Menschen, die wir HI S i als einen Teil des A'rt}\i\'og<i 
kennen gelernt haben, bewirkt, dass Gott die Erreichung der Erlösung diurch 
Hinwegiäumung der Hindemisse «-leichtert Zur mystischen Bezeichnung 
Gottes dient die heilige Silbe t^m (/>nirtava), »welche die ganze Fülle des gött- 
lichen Wesens und Wirkens in sich bcschliesst und sie demjenigen offenbart, 
der dies om in richtiger Weise, durch Murmeln und durch Versenkung in 
seinen Sinn, seinem äusseren Ohr wie seinem innersten Herzen zum Bewusst- 
sein f trinkt«*. Diese I"!e/ieliuiiu auf die Übung des Y''oga hat die Silbe ofn 
schon Maitr. Up. VI, 23, 25; m den späteren Werken, die sich mit dem 
Yoga bescliäftigen. werden die .Speculationen über (he in Om liegenden Ge- 
heimnisse immer abenteuerlicher. 

Die ;:an7e eben kurz entwickelte theistische l ehre, über d:e das Nähere 
bei i'. Markus S. 2 — 9 naclizusehen ist, darf als eine Entlehnung aus der 
Religion der Bhägavatas betrachtet werden^ die ihrerseits wieder Elemente 
des Yoga in sich aufgenommen hat*. In welcher Weise die Gottesitlee von 
den Anhängern des Söniidiya bekämpft wird, habe ich im Artikel Säipkhya 
V S I dargestellt. 

« R. MrrRA p. XXir, P. Makkvs S. 3, 7 tmten. — » Y, S. I, 23—27, II, i, 45. 
— ' Y. S. I. 24. — P. Marki s S. 6. — 5 S. die Commcntarc zu V. I. 24 — 
r. MaRKVS .s. j unten nach V. S. I, 27, 28. ~ 7 R. .MiTRA p. 28. — » S. I jj 

S 2. Der Sphota, Mit dem Ausdruck s//wfa bezeichnet die "\uga- 
Philosophie' — ebenso wie die MimltnsS und die Grammatik — den Träger 
der Wortbedeutung. Diesen erklärt sie Cnr ein unvergängliches einheitliches 
Element, das in ilen aneinander gereihten Lauten als etwas von ihnen Ver- 
schiedenes ruht und bei ilirer Artikulirung »hervorbricht« {s/>/iu/a/i, daher 
sfiAfifa)f d, h. sich manifestirt Der Sphota ist also — wie wir sagen würden 



IV. Yoga-Lehren, di£ dem SäijiIKhya wioersprechek u. s. w. 51 



— der durdi den Buchstabencomplex dem Verständnis vermittelte Begriff'. 
Diese nicht mit genügender Klarheit formulirte Theorie, der aber unverkenn- 
bar ein richtiger Gedanke m Gnnule Uegt, wird im Sfuiikliya-System mit der 
Bemerkung zurückgewiesen, dass ein solcher übersinnlicher, von den zum 
Worte vereinigten Budistaben versdüedener Sphota gar nicht vorsCdlbar sei; 
man habe deshalb anzunehmen, dass die Worfbedet^iing einfach dmch die 
Laute selbst raanifestirt werdet. 

» Y. S. I, 42, ^'ogasärasajngraha p. 65—67. — ' Deussen, System des Vedfinta 
76— So; vgl. auch Coi.eurooke, Mise. Ess. I, a 331, Bauantynb, Christianity con- 
trasted with Hinda Philosophy 176—195, SarvadartonaMingralia p. 309^214 der 

Übersetzung. — i Simkhyasütra V, 57. 

S 3. Die unendliche Grösse des inneren Organs. Das innere 
Organ, das nach der Säqikhya-Lehre weder von atomistisdier noch unend- 

lirlier Grösse, sondern von begrenzter Ausdehnung (mi7c://n'amt7-/i7n)/hh!i7) ist', 
wird in der Yoga-Fhilosopbie für alldurchdringeud oder unendlich gross erklärt. 
Ich kann zwar diese Lehre nur aus dem Yogasärasamgraha p. 65, 67 — 70 
nachweisen, halte sie aber für bedeutend älter, weil die diaracteristische An- 
schauung des Yoga-Systems, von der die Beweisfühnmjr ansieht, eine solche 
Umgestaltung der Säipkhya-Lelire über die Natur des mneren Organs sehr 
nahe legen musste. Vijfiänabhik^u's Begründung a. a. O. ist nämlich folgende. 
Das innere Organ kann nicht atomistisch sein, weil das des Yogin föhig is^ 
alle Dinge in der Welt in einimddemsclbcn Augenblick zu erfassen; es kann 
aber auch nicht mittlere oder begrenzte Ausdelmung besitzen, weil es in die- 
sem Falle zur Zeit der Weltauflösung zu Grunde gehen miisste und deshalb 
nicht das Siil)stnit der fortdauernden Kraft von Verdienst und Schuld und 
der Dispositionen sein könnte. In seinem Commentar zu den Sämkhyasütras ^ 
vertrkt Vljfiänabhiksu in dieser Frage natürlich den entgegengesetzten Stand- 
punkt dar SSinkhya-Philosophie. 

[Ich kann bei dieser Gelegenheit eine warnende BL-merkung gegen Gan 
üäm7\iha Jha's englische Übersetzung des Yogasärasaiiigralia nicht unterdrücken. 
Die in diesem Paragraphen behandelte Lelve wird in dem Texte des Com- 
pendiums p. 65, 1. 5 mit dem Terminus dht-vaibhai'a eingeführt, wofür p. 67 
unten und p. 70, 1. 8 mano-7)aihhava gesagt ist. Diese lieiden Austlrücke 
übersetzt Gancänätha Jha irrtümlich mit »the powers of intellect (resp. of 
the Internal Organ)« p. 91 Mitte, 95 unten, 100 oben; vaibktwa aber be- 
deutet hier ni< lit »powers«, sondern »unendliche Grösse«. Denn dass d/it- 
vaibhava und mano-vaibhava im Sinne von antalfkarana-vibfmt-a gebraucht 
ist, ergiebt sich aus dem ganzen Zusammenhang des Abschnitis und msbeson- 
dere aus p. 68, 1. 14 des Textes: «aafy parUestOo 'ntaMarmam tdbko toa 

i s. rh. 255. — 2 I, 65, V, 69, 70. 

% 4. Der Begriff der Zeit Im Gegensatz zu der im Säiiikhya-System 
hensdienden Auffassung der 2>eit* wird in der Yoga-Philosophie — was ich 
freilich auch nur aus dem Yogasäzasaipgraha /u 1)l legen vermag — die Zeit 
für ein Aggregat von ununterbrochen mif einander folgenden Momenten erklärt, 
und der flüchtige Moment für eine besondere Modification der unbeständigen 
Materie (asthira^ ksana^ prakrier evä ''Hbhafiguräyält parinävia-visesa}i), 
> Artikel Sinikhya VII S n. 
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